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INTRODUCTION 



Je remercie le Collège de France et son ancien administrateur, 
Président de l'Assemblée des professeurs, Monsieur le Professeur Jean 
Leclant, et l'administrateur actuel, Monsieur le Professeur Jacques 
Glowenski, de m'avoir invité à donner ces quatre leçons. À Jean 
Kellens, maître et ami, qui a proposé mon nom à ses illustres collègues, 
je désire témoigner l'expression de ma plus sincère. reconnaissance pour 
m'avoir donné l'occasion de professer ici mes recherches. 

J'espère que durant ce mois de mai, il sera possible d'aborder une série 
de questions stratégiques dans l'interprétation du texte avestique, surtout 
dans sa dimension rituelle et spéculative, et de stimuler le débat, en 
ouvrant sur des conclusions nouvelles. Ma présence ici témoigne d'une 
période très longue de collaboration et d'échange intellectuel avec Jean 
Kellens. Elle a commencé à une date devenue désormais ancienne - le 
milieu des années 80 - dans le siècle passé déjà -, quand j'ai eu le pri- 
vilège de travailler sous son magistère à l'analyse de l'hymnologie aves- 
tique et en particulier du Tistar Yast. Beaucoup de temps s'est passé 
depuis ces jours enthousiasmants à l'Université de Liège, mais aussi en 
travaillant entre Milan, Rome, Naples et Cambridge, où j'ai appris la 
dureté de notre discipline en étudiant inter te la volantia les doctrines, 
parfois si contrastantes, de Gherardo Gnou, Ilya Gershevitch avec 
celles de Jean Kellens. L'impression la plus profonde de cette première 
expérience qui a signé ma carrière de chercheur a été celle d'une certaine 
indifférence aux polémiques strictement d'école et le désir d'aborder les 
problèmes sans trop d'idées à priori. Rien ne m'a semblé scandaleux dans 
le fait d'avoir appris beaucoup de choses inusuelles auprès de l'un de mes 
maîtres ou, pire, chez un autre. Que faire? Être libre de chercher les solu- 
tions avec beaucoup de prudence mais sans préjugés, sans recourir aux 
solutions basées sur des partis pris, prêt enfin à modifier opinion s i 
l'analyse des données aboutissait à des conclusions rompant avec celles 
du passé. Surtout toujours garder la conscience que les différences sont 
une richesse pour nos études et qu'une dialectique, honnête, ouverte et 
partagée en amitié donne plus de résultats qu'une pensée platement uni- 
voque. Quand trop souvent les divergences d'école résultent dans le 
domaine de l'iranologie de problèmes personnels, je désire souligner que 
j'ai eu la chance de travailler dans les meilleures conditions possibles sur 
le plan psychologique avec un maître comme Gherardo Gnoli, qui a tou- 
jours donné l'entière liberté de recherche à ses élèves. C'est à lui qui je 
dois la décision concrète d'être parti étudier successivement avec 
Kellens et Gershevitch. 
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Ma présence ici témoigne du même esprit. C'est pourquoi je vous pro- 
poserais des interprétations parfois divergentes de celles de Jean 
Kellens, mais je crois qu'il m'a invité surtout parce qu'il savait que de 
ces différences pouvait naître, sans tabous, sans une petite guerre 
théologique entre nous, quelque nouveauté. C'est aussi pour cette série 
de motivations - on peut dire de philosophie et méthodologie de la 
recherche - que je voudrais remercier encore une fois Jean Kellens. 
Malheureusement je ne peux plus remercier mon maître de Cambridge, 
Ilya Gershevitch, qui nous a quittés subitement le mercredi 11 Avril 
2001. Je voudrais, avec la permission de Jean Kellens, dédier ces qua- 
tre leçons à sa mémoire. Parmi les iranistes dont on a pleuré la perte ces 
dernières années, il a sans doute été un des plus remarquables par la qua- 
lité de son savoir ainsi que par son sens de l'humanité allié à celui de l'hu- 
mour. De tels traits sont si irremplaçables dans notre discipline que je 
m'incline à la pensée de celui qui a su nous donner une telle leçon. 

Je ne sais si je parviendrai à vous convaincre; en tous cas j'espère sti- 
muler un débat et une discussion sur des sujets qui, à partir du monde 
iranien et sa civilisation, peuvent être d'un intérêt plus général 1 . 

En fin je désire remercier mes collègues et amis de Vienne, en parti- 
culier Monsieur le Professeur Bert Fragner, directeur de l'Institut fur 
Iranistik de l'Académie autrichienne, pour l'honneur qu'il m'a fait en 
m'invitant à publier mon travail dans la série «Ôsterreichische Akademie 
der Wissenschaften - Verôffentlichungen zur Iranistik» qu'il dirige, 

Antonio Panaino 
Université de Bologne 
(Antenne de Ravenne) 

Milan - Ravenne - Paris 



Je voudrais aussi remercier Eric Phalippou qui m'a beaucoup aidé dans la rédaction 
de la version française de ces leçons avec des suggestions très importantes sur les pro- 
blématiques de caractère anthropologique. Je désire aussi remercier mes collègues 
Carlo Cereti, Philippe Gïgnoux, Gherardo Gnoli, Jean Kellens, VehWSApovsKi, 
Chlodwig Werba, qui ont relu mon texte suggérant nombre de corrections et de sug- 
gestions. Ces leçons sont publiées sous le patronage de l'Association Académique 
Internationale. 
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Première Leçon 

La question de la ritualité et du 
prétendu antiritualisme vieil-avestique 



1.1. Introduction et questions préalables 1 

Les études avestiques ont connu dans la deuxième partie du vingtième 
siècle un développement remarquable, particulièrement dans le domaine 
de la philologie avec un consensus presque général sur les résultats 
obtenus, consensus qui est visible, par exemple, dans la méthodologie 
adoptée et surtout dans l'attention renouvelée pour la tradition manuscrite. 
Au contraire, les études sur la ou ies religions de l'Iran ancien, en parti- 
culier sur la tradition zoroastrienne, présentent une situation apparemment 
décourageante dans laquelle les divergences et les divisions au sujet de 
questions fondamentales et prioritaires comme la date ou l'existence 
même de Zara0ustra, ou encore comme la définition in se du Zoroas- 
trism'e, sont infiniment plus nombreuses que les points d'entente. 

Il faut préciser que dans ces quatre leçons je n'ai pas l'intention - faute 
évidente de temps - de débattre en détails la question de ia datation de 
Zoroastre, un point sur lequel les témoignages restent ambiguës et les 
solutions, bien que stimulantes, basées sur des données, à mon avis, 
encore insuffisantes pour établir une position définitive. Un travail récent 
de Gherardo Gnoli (2000) 2 a proposé la chronologie courte avec une 
mise à jour systématique des sources classiques et, surtout, la démonstra- 
tion que la datation tardive de Zoroastre, loin d'être une invention récente 
du clergé zoroastrien, fut une tradition déjà connue des auteurs grecs dont 
nombre de témoignages, seulement en apparence contradictoires, reflè- 
tent une conception iranienne sur la création primordiale de la frauuasi- 
de Zoroastre 6000 années avant son existence physique qui tombe alors 
entre la fin du septième et le sixième siècle de notre ère. En accord avec 
cette chronologie nous ne trouvons pas seulement des auteurs classiques 



1 Abréviations principales : i.e. = indo-européen ; Le. - id est ;e.g. = exempli gratia; ir. = 
iranien; a.ir. = ancien iranien ; av. = avestique ; v.av. = vîeil-avestique ; v.p. = vieux- 
perse ; véd. = védique ; pehl. = pehlevi ; mp. = moyen perse ; np. = neopersan ; gr. = grec; 
rac. = racine ; v. = verbe, verbal ; ace. = accusatif ; instr. = instrumental ; Dk. - Dënkard; 
Bd. = Bundahisn ; Vd. - VidaëuuaÔâta ou Widëwdâd ; Y, = Yasna ; Yt. = Yast. 

2 Voir aussi Gnoli 1995-96, 281-295; 1997-98, 205-219. 
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qui parlent de Zoroastre comme maître de Pythagoras, mais aussi les 
sources juives d'origine hellénistique ou encore la tradition manichéenne. 
Cette découverte n'implique pas que la chronologie traditionnelle, 
partagée aussi par Walter Bruno Henning et Ilya Gershevitch, soit 
nécessairement la véritable, mais elle présente des éléments très 
cohérents sur le sujet qui en tous cas nous donnent un consensus ; un con- 
sensus contre lequel on ne peut pas opposer d'autres arguments directe- 
ment basés sur des sources anciennes. Par conséquent la contribution 
stimulante de Gnoli mérite d'être considérée sans embarras et sans 
préjugés dans le débat actuel, où l'antiquité du milieu gâeique est deve- 
nue à son tour une sorte de vérité indiscutable. Au contraire, il faut mal- 
heureusement admettre que toutes nos datations sont basées sur des 
hypothèses, plausibles, mais néanmoins des hypothèses qui - pour utili- 
ser le langage juridique - dérivent en substance de données circonstan- 
cielles,^ qui portent Mary Boyce, par exemple, à déplacer le milieu 
zaraGustrien dans la culture d'Andronovo 3 . Alors, si pendant cette discus- 
sion sur la culture religieuse du monde iranien ancien, ii est nécessaire de 
fournir des points de référence générale, je préfère en suivant Alessandro 
Bausani 4 , peut-être avec un point de vue un peu «pyrrhonien», dater 
ZaraOustra entre la fin du deuxième / début du premier millénaire et le 
septième / début du sixième siècle avant J.C. sans aucune prévention a 
priori, mais avec une certaine préférence pour îa seconde solution. Cette 
considération ne résulte pas strictement du consensus des sources clas- 
siques sur la datation tardive de Zoroastre, comme dans l'interprétation de 
Gherardo Gnoli, mais dérive d'une appréhension différente et indépen- 
dante du problème. Une période de quatre siècles, plus ou moins obscurs 
(Kellens 1987), entre la littérature en vieil-avestique 5 et les textes 
récents, signifie apparemment que les Gâ0â et le Yasna Haptanhâiti 
(c'est-à-dire deux corpora que nous savons appartenir, par leur forme 
expressive préférée, à la poésie dans le premier cas et à la prose dans le 
second, mais aussi par leur contenu, à deux milieux, non antagonistes, 
mais différents, peut-être complémentaires comme ce sera le cas dans la 
tradition postérieure) s'élèvent comme des blocs erratiques dans le passé 
le plus ancien du monde iranien. Cette disproportion entre les Veda et 
l'Avesta ancien est criante, mais il est difficile de tourner le problème en 
invoquant des arguments ex siientio comme la disparition éventuelle 
d'autres textes rituels. Aucune source en avestique récent ou en pehlevi 



3 Cf. Boyce 1975; 1992. Voir la discussion de Gnoli 2000, 16-17, 21-23 

4 Voir 1959 (=1999, 60). 

5 J'utilise les tenues «vieil-avestique» et «avestique récent» sans aucun préjugé sur la 

chronologie relative de ces deux parties de l'Avesta, mais seulement dans le sens objec- 
tif de leur apparence linguistique. Voir aussi sur la question Gnoli 2000, 21-29. 
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ne mentionne des parties très anciennes, en vieil-avestique ou d'origine 
zara8ustrienne, qui auraient été perdues. Quatre siècles voire davantage 
avec un corpus aussi limité semblent objectivement quelque chose d'in- 
compréhensible, non pas seulement par rapport aux Veda mais aussi rela- 
tivement au très haut niveau d'élégance et d'élaboration textuelle que 
nous présentent les Gâôâ et le Yasna Haptanhâiti. Cette constatation 
démontre que la communauté zoroastrienne des origines avait évidem- 
ment développé une culture littéraire raffinée et de niveau comparable à 
celle attestée dans l'Inde védique. Comment se peut-il alors que îa ritua- 
îité et la poétique vieil-avestique aient été aussi fortement limitées? 
N'est-il pas plus simple, - je veux dire d'un postulat plus prudent - de 
supposer une grande limitation dans le temps entre la production vieil- 
avestique et celle de l'Avesta récent, surtout le Yasna et au moins une 
partie des Yast (et éventuellement d'autres textes récents disparus avec la 
décadence de la transmission du canon avestique)? Uhorror vacui qui 
vient d'être souligné, s'en trouve considérablement réduit. Les spécula- 
tions consacrées aux Staota Yesnya et aux parties plus anciennes de 
l'Avesta récent témoignent d'une si grande vénération pour le corpus 
zaraOustrien placé au cœur du Yasna, qu'il serait difficile d'en faire les 
fruits d'une exégèse trop tardive. La présence de morceaux avestiques qui 
imitent la forme de l'avestique ancien ou de fragments qui sont apparem- 
ment de véritables bribes d'un Avesta ancien (Kellens 1991a) dans les 
textes récents nous confirment une continuité entre la littérature vieil- 
avestique et celle qui lui est postérieure. Il y a des problèmes concernant 
la différence de langue, mais une chronologie linguistique sans supports 
historiques reste bien hypothétique et assujettie à discussion 6 , ce qui est 
le cas de l'Avesta ancien, surtout à la lumière du fait que, comme l'a 
souligné Liveram 7 , les conditions socio-politiques dans lesquelles on 
peut placer le milieu de la tradition mazdéenne la plus ancienne ne sont 
pas très différentes vers 1 100 av. J.-C. ou vers 600. La possibilité d'une 
différence, moins d'âge que de variété linguistique entre les dialectes 
ancien et récent mérite quelque attention 8 . Il faut remarquer à ce propos 
que les difficultés de compréhension des textes vieil-avestiques dans 



6 Voir par exemple le cas de la chronologie relative proposée par A. Lubotski dans sa 
relation «Scythian loan words and the date of Avesta» (Paris, 1 -24-2002) ; voir main- 
tenant Lubotsky 2002, 195. 

7 Liverani 2000, 91 1. Dans son dernier livre Liverani (2003, 223-234) analyse les con- 
ditions historiques de 1' «âge axial» et surtout l'évolution du concept de responsabilité 
individuelle dans le cadre d'un monothéisme éthique. 

8 Malheureusement je n'ai eu l'opportunité de lire le chapitre dédié à l'histoire de l'Avesta 
et de la langue avestique dans le livre très remarquable de M. De Vaan (2003, 5-15) 
que quand ce travail était déjà sous presse. Je garde l'opinion que les différences entre 
l'avestique ancient et récent puissent aussi être, au moins en partie, dialectologiques 
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l'exégèse de l'Avesîa récent peuvent être en partie expliquées comme 
découlant tout à la fois d'une différence de dialecte et d'un changement 
d'école. Soulignons que la comparaison et la synchronisation entre 
l'avestique récent et le vieux-perse présentent quelques problèmes : la 
décadence et le syncrétisme des cas dans la déclinaison, la réduction très 
forte des formes verbales et, surtout, le développement de formes 
périphrastiques pour ie passé, révèlent de grandes différences avec la 
morphologie de l'avestique récent, du moins dans une large part de ces 
textes. Pour cette raison, je suppose que le laps de temps écoulé entre les 
textes vieil-avestiques et les parties les plus anciennes de la littérature 
récente ne peut avoir été vraiment long et significatif. En d'autres termes, 
le début de l'Avesta ancien remonte au dixième / neuvième siècle et celui 
de l'Avesta récent immédiatement après, ou encore, si nous voulons 
garder un synchronisme approximatif avec le vieux-perse, la production 
vieil-avestique serait du septième / sixième siècle et, par conséquent, les 
premiers textes en avestique récent du sixième / cinquième siècle. La 
présence de traditions occidentales et iraniennes corroborant cette deux- 
ième possibilité nous invitent à réfléchir sur les raisons qui soutiennent 
cette solution, tout en restant prudent et non tendancieux. 

Moins sceptique, bien que nuancée, est mon opinion au regard de la 
question de l'identité du prophète ZaraGustra. Il y a maintenant une ten- 
dance, parfaitement représentée par mon collègue et ami de Harvard, 
Oktor SKLERV0 9 , ainsi que par Jean Kellens et Éric Pjrart 10 qui dénie 
absolument l'existence de Zoroastre. Cette opinion reprend la dimension 



(et pas seulement chronologiques) et en tout cas que la chronologie proposée -surtout 
la présence indiscutable de quatre siècles obscurs entre les deux canons - soit encore 
objet de discussion. Alors, par example, même si nous admettons la dérivation de l 'aves- 
tique récent de l'ancien, selon la chronologie proposée par De Vaan [2003, 12-15 : 
Stage UI (between +/- 1200 - 1000 BC) : Old Avestan period. Stage IV (from +/- 
1200/1000 to +/- 800/600) : Early Young Avestan period. End of Stage IV (between 
+/- 800 and +/- 600 BC) Canonization of the Old Avestan texts. Stage V (from +/- 
800/600 to +/- 300 BC) : Late Young Avestan period], il y aurait eu au moins quatre 
siècles (Stages IV et End of Stage IV) pendant lesquels on pouvait encore utiliser les 
deux langues (ou les mélanger), et surtout il était aussi possible de parler (et de com- 
poser des textes) dans une langue ou dans l'autre, à selon du village, de la vallée ou de 
l'école sacerdotale à laquelle on appartenait, puisque c'est impossible que la trasforma- 
tion de l'avestique ancient en récent avait eu lieu au même temps dans toutes les 
régions abitées par les peuples de l'Avesta. De plus, les arguments chronologique 
fondés sur la canonisation du Proto Yasna B d'après l'introduction en Iran du calen- 
drier «zoroastrien» sont très dangereux, parce que, si l'adoption d'un modèle calen- 
dariel d'origine égyptienne est daîable au début du Véme siècle, l'arrangement de la 
ménonimie (et surtout la héméronimie) zoroastrienne est sûrement bien plus tardif (voir 
Panajno 2003c). Sur cts sujets j'espère de revenir très tôt de manière plus détaillée. 

9 1996, 624-626 ; voir aussi Skxbrv0 1997, 103-108; 2003a; 2003b 

10 1988, 4 et n. 6. 
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légendaire de Zoroastre, déjà proposée par Marijan Mole 11 avec beau- 
coup de nuances 12 , et dans un passé plus lointain par James 
Darmesteter 13 . Aujourd'hui, cette opinion se renforce quand elle oppose 
à la figure historique du prophète iranien, sa vision de Zoroastre comme 
instrument rhétorique, l'archétype divinisé de l'officiant parfait, simple 
prétexte pour les chantres avestiques dans la rédaction de leur ouvrage ri- 
tuel et poétique. 

A mon sens le débat sur l'historicité du prophète est devenu un faux 
problème, de surcroît mal posé. En effet, parler de l'historicité de 
Zoroastre est en soi une contradictio in adiecto. Certes, les Gâ0â sont le 
produit d'une société humaine et ils évoquent des personnages dont on 
connaît les noms, mais nous n'avons aucun document historique vérita- 
ble sur ces personnes, ni non plus d'informations précises sur leur 
milieu, comme il en va au contraire dans le cas de Jésus-Christ ou de 
Mani. Et encore, une comparaison partielle avec la question, elle aussi 
ouverte et problématique, de la datation du Buddha 14 , ne serait qu'à 
moitié vraie, parce que les données (strictement avestiques) dont nous 
disposons sur ZaraGustra sont de nature plus précaires que celles concer- 
nant ie prince et ascète indien 15 . L'origine et la composition même de la 
communauté gâ0ique nous sont inconnues hors la littérature avestique et 
quant au début du culte zaraôustrien de Mazdâ, nous ne disposons d'au- 
cune source extérieure, pas plus positive qu'hostile, ni non plus de 
témoignages archéologiques ou épigraphiques. Si deux siècles d'études 
en la matière ont apporté des témoignages nouveaux et indiscutables, il 
ne s'agit que d'une série d'éléments, encore circonstanciels, sur la pro- 
tohistoire de l'Iran ancien à partir desquels on ne peut induire aucune 
concordance substantielle au sujet de l'Avesta ancien. D'autre part, l'in- 
version de la position de Buddha et de Zoroastre dans la successio apo- 
stolica manichéenne (Buddha - Zoroastre - Jésus dans le Sâbuhragân, 
mais Zoroastre - Buddha - Jésus dans le Livre des Géants) prouve en 



11 1963, Xi. 

12 Mole 1963, VII : «Nous ne proposons pas une biographie de Zoroastre ; dans la per- 
spective où nous nous plaçons, ce problème a moins d'importance que la valorisation 
du contenu des Gâthàs en tant que document religieux et la détermination de leur 
"assise dans la vie" (Sitz im Leben). Loin de nous la pensée de vouloir nier la réalité 
historique du Prophète iranien et de son entourage ; mais cette réalité ne nous apparaît 
que transformée conformément à un schéma rituel. C'est ce schéma que nous voulons 
analyser ici, sa structure et sa fonction». 

13 1893, lxxv-lxxxiv. 

14 Cf. Bbchert 1986 ; voir aussi le tome quatrième du Symposium édité par Bechert 
1991-92. Une discussion du problème est aussi donnée par Daffinà 1987. 

15 Mais il faudrait aussi mentionner la question de la datation du Jina (Renou - Filliozat 
1947, parr. 375-376, 394 ; Della Casa 1993, 20-21. 
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tous cas que les deux personnages «must hâve been considered by Mani 
as being not very far apart in time, and secondiy, that the correction pia- 
cing Zoroaster before Buddha must hâve been made when Mani acquired 
a more direct knowledge of the date of the Buddha», comme l'a très 
récemment écrit Gh. Gnoli«« en suivant une révision du problème don- 
née par SUNDERMANN 17 . 

Le débat autour de la personne de ZaraGustra risque donc de devenir 

une sorte de Voyage autour de ma chambre 1 * pour des savants prison- 
niers, comme Xavier de Maistre dans son Hôtel, d'un nombre de sources 
insuffisant pour une solution finale mais en nombre abondant pour éla- 
borer diverses hypothèses et théories plus ou moins hardies. Pour peu que 
Ton soit critique envers l'histoire de notre discipline, on peut en effet 
l'appréhender comme une promenade de suppositions en suppositions 
dont il est difficile de s'échapper, une série de pistes dangereuses, dont 
nombre de savants sont victimes de l'atmosphère idéologique de leur 
temps, qui décrivant un Zoroastre semi-chrétien, qui réformateur «de 
gauche», qui représentant de la plus pure aryanité, et j'en passe. En fait, 
le véritable problème, prégnant dans le débat actuel, est de savoir si le 
message contenu dans la littérature gâGique (et nonobstant ses contre-, 
sens, continués par la tradition zoroastrienne) représente un changement 
radical (en d'autre termes, réforme, révolution théologique et culturelle) 
d'avec la préhistoire indo-iranienne, sa pensée, sa culture religieuse et ses 
rites, ou non? La figure de ZaraGustra n'est pas in se etper se la clef prin- 
cipale du débat, celle-ci est dans la possibilité ou non que dans le monde 
iranien ancien, une forme d'élaboration, dite monothéiste (avec nuances 
et commentaires), soit née et ait produit une fracture dans l'histoire cul- 
turelle du monde oriental ancien et, en premier lieu, le monde indo- 
iranien. Que l'on dénie, - comme cela l'a été quelque fois - l'existence de 
ZaraGustra, importe peu dans le résultat. Dès lors, le «team» religieux et 
sacerdotal à l'origine de la littérature vieil-avestique invoquée sous l'au- 
torité d'un prophète forgé de toute pièce sous le nom de Zoroastre, serait 
le prophète à lui seul, pour le moins le substitut <para-historique» du 
prophète. A ce point, le vrai débat s'ouvre sur les données plus ou moins 
personnelles contenues dans les GâGâ pour la biographie de Zoroastre, 
données que je considère plus que suffisantes pour lui conférer aussi une 
dimension humaine véritable, non un simple jeu littéraire. La biographie 
de ZaraGustra en l'état actuel des sources (et si nous sortons des réserves 
liées à la piété de la foi religieuse qui ne nous concernent pas dans la dis- 



16 Voir Gnou 2000, 163-164, 182-183. 

17 Sundermann 1991-92, 432. Voir aussi Tardieu 1988, 165. 

18 X. de Maistre, Voyage autour de ma chambre, dans Œuvres complètes éditées par M 
Sainte-Beuve, Paris (sans date). 



La question de la ritualité et du prétendu antiritualisme vieil-avestique 37 

cussion actuelle) n'est pas une biographie au sens de l'histoire quoti- 
dienne, politique et familiale ; au contraire elle est surtout une biographie 
symbolique, loin donc de ces questions de copyright ou de propriété lit- 
téraire dans l'Avesta même dont, et nous le verrons en détail, ZaraGustra 
n'est pas considéré comme l'auteur, mais le fondateur d'une culture 
religieuse nouvelle 19 non dépouillée d'apports personnels. Reste en tous 
cas la définition de l'orientation du texte avestique, en particulier vieil- 
avestique dans son rapport avec l'Avesta récent comme le principal pro- 
blème. Ma contribution n'a pas pour but de démontrer ou démentir l'ori- 
gine mède, persane ou bactrienne (comme dans les sources classiques), ni 
non plus son contexte sogdien, chorasmien ou sïstânien (comme dans le 
débat moderne) 20 , car ces problèmes ont fait l'objet d'analyses 
fructueuses difficiles à condenser en une synthèse définitive et historique- 
ment indiscutable. Il faudrait avoir pour cela des données qui, mal- 
heureusement, nous manquent encore pour une conclusion où la partie 
laissée aux interprétations soit moindre que les données en main. 
L'origine sans un contexte bien marqué, mais certes irano-oriental, de la 
communauté zoroastrienne la plus ancienne ainsi que les liens de cette 
dernière avec les régions iraniennes entre la Chorasmie et le Sïstân, ne 
sont pas des données suffisantes pour attribuer à une vie de Zoroastre 
matière à une reconstruction historique et biographique au sens le plus 
strict. Je n'ai donc pas l'intention de proposer ici ma vérité ; d'une part 
parce que mon point de vue est connu et, d'autre part, parce qu'il repose 
sur des hypothèses et n'a donc le droit au statut de vérité. Ce que je désire 
souligner est une série de questions générales que les polémiques de 
détail viennent fréquemment occulter. 

Hors cette polémique, ZaraGustra est élevé à la dimension de protago- 
niste d'une querelle qui concerne strictement le véritable signifié du texte 
avestique, c'est à dire ses dimensions idéologique, mystique et rituelle. 
Plus qu'un problème d'identité strictement personnelle autour d'un per- 
sonnage nimbé des nuages d'un passé lointain, il s'agit d'une question de 
fondation d'une pensée religieuse et de définition d'une tradition rituelle, 
l'une et l'autre à la base de la dimension tout à la fois symbolique et 
humaine de la communauté zoroastrienne des origines. L'existence ou 
non de Zoroastre obstrue le vrai problème qui passe par la reconstruction 
d'une pensée et d'un rituel, tant d'une pensée appliquée au rituel que d'un 
rituel pensé. Si cette contribution du monde iranien, d'après moi très 
signifiante pour l'histoire de l'humanité et de son évolution intellectuelle, 
a été l'ouvrage d'un seul homme et prêtre nommé ZaraGustra, ou si cette 



19 Je m'écarte sur ce point de Kellens (1991, 63-64). 

20 Voir en particulier Gnou 1985, 15-30 avec bibliographie. 
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production fut !e fruit d'un cercle poétique dans lequel quelque chanteur 
(ou une équipe sacerdotale bien harmonisée) a élaboré cette tradition en 
l'attribuant artificiellement à tel zaotar,touî cela est un problème secon- ■ 
daire. La négation de l'existence de ZaraGustra, comme la critique concer- 
nant les données sur sa vie qu'évoquent aussi les GâSâ, en faveur d'une 
interprétation ritualisante, ritualiste et avant tout anti-biographique du 
texte avestique, ont été sous le voile d'une critique historique, mises en 
œuvre pour démontrer que le langage, strictement liturgique, de l'Avesta 
ancien dénie et dément tout niveau intellectuel - on pourrait dire, par pro- 
vocations-philosophique*- de la pensée gâOique. Ne subsistent' plus une 
donnée biographique, plus une réforme ou initiative personelle, plus une 
pensée au sens théorétique et spéculatif, et surtout plus rien que ce soit 
d'éthique. On ne retient que des spéculations rituelles. 

Aussi, voici la question que je voudrais aborder dans cette première 
leçon : l'interprétation ritualiste du texte vieil-avestique confirme-t-elle 
ou non la faute de la pensée et, avec elle, la faute d'un maître à penser? 



1.2. Pourquoi «rite, parole et pensée»? 

Mors que dans la culture moderne, la dimension rituelle s'est vue si 
discréditée que, comme l'a noté Charles Malamoud 21 , rite et pensée sont 
devenus deux termes antinomiques et que le développement de la pensée 
présuppose le dépassement du rite comme condition indispensable à sa 
liberté, le sens et le pouvoir du rituel posent 22 , en revanche, dans les 
sociétés anciennes une série de problèmes qu'il convient de discuter pour 
ne pas s'échouer sur l'écueiï d'un point de vue moderne et anhistorique. 
Ainsi que Walter Burkert l'a démontré dans plusieurs travaux récents 23 , 
l'humanité a développé, dès la préhistoire, une série de formes très com- 
plexes d'organisations lesquelles - la place donnée par les rituels en 
atteste - trouvent leur équilibre dans les bases élémentaires de la vie 
sociale. A ce propos nous pouvons mentionner l'exemple du symbolisme 
phallique des kermès» dans la culture grecque qui est comparable avec 
l'exhibitionnisme sexuel de certaines espèces de singes, dont les exem- 
plaires mâles stationnent, comme des sentinelles, près des avant-postes 
de leur bande en état ithyphallique, ou encore celui des brins ou des 
baguettes utilisés par les sacrifiants dans des milieux rituels différents 
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(Inde, Grèce, Rome, Iran, etc.) et bien connu aussi chez les chimpanzés, 
où il garde sa fonction de status symbol et d'ostentation de force 24 . Dans 
ce s cas, nombre de rituels nous rappellent une conduite originaire dont la 
fonction primaire a été perdue, alors qu'ils assument une valeur commu- 
nicative nouvelle, souvent accompagnée par des manifestations d'exa- 
gération théâtrale, bien communes chez les animaux ainsi que chez les 
communautés humaines. Les racines biologiques du comportement rituel 
ont été aussi soigneusement analysées, par exemple, par Frits Staal 25 , 
qui a comparé nombre d'aspects communs entre les rituels animaux et 
les systèmes ritualisés des sociétés humaines, en soulignant en détail le 
cas du langage des oiseaux dont s'inspirent souvent nombre des mélodies 
du Sâmaveda, ou celui du chant des baleines, surtout durant leurs longs 
voyages du pôle vers les tropiques, dont la complexité formelle est sem- 
blable «aux rituels ou fériés sômiques» 26 . Il est alors évident que le ri- 
tuel, dans le contexte humain, est une sorte de langage, à travers lequel la 
psyché se montre capable de contrôler des aspects différents de la con- 
duite humaine et, plus particulièrement, certaines formes d'anxiété, 
présentes durant les moments les plus dramatiques de la vie communau- 
taire. Sur ce même sujet, notons par ailleurs les contributions originales 
de Burkert 27 qui a remarqué comment, dans les sociétés anciennes, les 
actions de Vhomo necans plongent leur racines dans les premiers ancêtres 
de l'humanité, et comment l'acte sacrificiel du meurtre rituel est l'expé- 
rience fondatrice de ia perception du sacré. Le soi-disant homo religiosus 
agit et prend conscience de soi en tant que homo necans. Le besoin des 
premiers êtres humains de développer l'agressivité et la coopération 
sociale, en transformant en connaissance et culture leurs expériences 
précédentes afin d'obtenir un succès toujours plus efficace pour la pro- 
création et dans leur lutte contre les animaux mais aussi contre les groupes 
tribaux rivaux, a déterminé bien des formes de la ritualité humaine. 

C'est le cas de la conception du sacrifice sanglant qui a ses racines dans 
cette lutte pour la vie. Bien que beaucoup de sociétés anciennes, par le 
développement de l'agriculture et un milieu de forte évolution 
économique aient dépassé un modus vivendi strictement fondé sur la chas- 
se, le dépassement de cette fonction, à l'origine primaire, n'a pas impliqué 
l'élimination du sacrifice ; au contraire cette transformation a augmenté 
son impact symbolique 28 . 



21 1989, 6= 1994a, 12. 

22 Sur le pouvoir du rituel voir Jamison - WrrzEL 1992, 70-73. 

23 Par exemple dans Burkert 1972 = 1983 ; 1979 ~ 1996b ; 1990 = 1998 ; 1996a. 



24 Burkert 1996b, 67-75. 

25 1990, 90-95; voir aussi Staal 1989. 

26 Staal 1990, 94. 

27 1983, 1^8 ; 1996a, 59-94; 1996b, 1-55. 

28 Selon Hubert - Mauss (1899, 39 = 1968, 204) : «on doit appeler sacrifice toute obla- 
tion même végétale, toutes les fois que l'offrande, ou qu'une partie de l'offrande, est 
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Certes, le dépassement progressif de nombreuses formes d'immolation, 
à partir du sacrifice humain, même s'il n'est pas rare dans les sociétés 
évoluées de l'antiquité, est bien visible à travers la littérature religieuse de 
peuples de culture et tradition différentes. Nous assistons, en effet, à la 
progressive substitution 29 des animaux sauvages dans le sacrifice par des 
animaux domestiques (voir par exemple dans l'Avesta récent l'hécatombe 
des étalons, des bovins et des moutons [aspa- arsan- ; gauu- ; anumaiia-] 
dans les Yast 5, 9 et 17 30 et également le sacrifice des animaux domes- 
tiques \pasu-] dans le Yt. 8, 58 et le passage parallèle de 14, 50). Ensuite, 
on substituera à la bête à immoler d'autres formes de nourriture plus sym- 
bolique. Burkert 31 à ce propos mentionne expressément le pain à la 
place de la viande et le vin à la place du sang 32 , habitude dont l'origine 
semble remonter à l'âge du bronze, et qui a connu son apothéose dans le 
christianisme. Il n'y a donc pas lieu de s'étonner devant toutes ces raisons 
que dans de nombreuses langues l'acte même de l'opération sacrée 
(péÇeiv, operari, et donc le «sacrifice», Opfer en allemand) ne soit rien 
d'autre qu'un euphémisme pour un sacrifice violent et sanglant vérita- 
ble 33 . Il faut encore se rappeler, en résumant une discussion introduite par 
Emile Benveniste dans le deuxième volume de son Vocabulaire des insti- 
tutions indo-européennes 34 , que «c'est le rapport établi entre sacer et sa- 
crificare qui nous permet de comprendre au mieux le mécanisme du sacré 
et la relation avec le sacrifice. Ce terme de "sacrifice" qui nous est fami- 
lier, associe une conception et une opération qui semblent n'avoir rien de 
commun. Pourquoi "sacrifier" veut-il dire en fait "mettre à mort" quand 
il signifie proprement "rendre sacré" (cf. sacrificium)! Pourquoi le sacri- 
fice comporte-t-il nécessairement une mise à mort?» Benveniste, pour 
expliquer cette anomalie, s'inspira du travail de H. Hubert et M. Mauss 
(1899) et souligna que «le sacrifice est agencé pour que le profane com- 
munique avec le divin par l'intermédiaire du prêtre et au moyen des rites. 
Pour rendre la bête "sacrée", il faut la retrancher du monde des vivants, 
il faut qu'elle franchisse ce seuil qui sépare les deux univers ; c'est le but 
de la mise à mort». 



détruite, bien que 1 usage paraisse réserver le mot de sacrifice à la désignation des seuls 
sacrifices sanglants. Il est arbitraire de restreindre ainsi le sens du mot». 

29 Voir Girard 1972, 10-16. 

30 Voir Circassia 1999 ; cf. Kellens 2001a, 741-744 ; cf. aussi Benveniste 1964 
31 1996b, 90-91. 

32 Voir e.g. EuRiPiDBS, Bacc, 284-285 : ofooç, «eoÎoi orcévôeTCti 8eôç yeycàç, wate 5ià 
TO-ûrov xàyâ8 àvBpdmovç, ë%eiv «Celui {Le. le vin), qui est un dieu, est offert dans les 
libations aux dieux, de sort que grâce à lui les hommes ont tous les biens» 

33 Cf. Burkert 1983, 3. 

34 1969, II, 188. 
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Le legs d'une humanité primitive ne se cantonne pas à la seule «bar- 
baresque» du monde oriental (Indiens, Iraniens et Mésopotamiens), mais 
s'étend aussi à la culture religieuse du monde grec, qui à la fin a révélé 
ses aspects contradictoires au delà des clichés partagés par la tradition 
occidentale. Ces données nous invitent à considérer avec attention la 
dimension rituelle attestée dans le monde iranien, ce surtout à partir des 
sources vieil-avestiques. À ce sujet il faut d'abord que nous clarifiions 
des questions, à mon avis, trop mal abordées par te passé et sur lesquelles 
Jean Kellens s'est appesanti très récemment dans un chapitre addition- 
nel de la traduction anglaise de ses Essais sur la religion de Zaraôustra 35 
en résumant les conclusions d'un important article de 1994, écrit en col- 
laboration avec Clarisse Herrenschmidt, Il y a là des remarques très 
importantes sur l'articulation du rituel avestique que je partage, mais 
aussi une série de conclusions sur lesquelles je voudrais développer 
quelques remarques et réflexions critiques. 

La grande révolution méthodologique apportée dans les études aves- 
tiques par l'École d'Erlangen, à travers les travaux de Karl Hoffmann et, 
surtout, la traduction allemande des Gâ0â d'Helmut Humbach (1959), 
sans oublier les contributions indépendantes de Paul Thieme, en particu- 
lier son article «Vorzarathustrisches bei den Zarathustriern und bei 
Zarathustra» (1957), porte sur la reconstruction du milieu indo-iranien à 
travers la littérature vieil-avestique et sa dimension strictement rituelle, 
comparable à celle du Rgveda et, en partie, à la littérature védique 
postérieure, plus particulièrement, comme nous le verrons, les 
Brâhmana. Dans ce contexte Kellens a écrit qu' «Il est à peine exagéré 
de dire que l'Avesta ancien est le onzième mandata, légèrement déviant 
du point de vue dialectal, du Rgveda» 36 . Malheureusement cette 
esquisse, très stimulante et formellement correcte, a été selon moi abu- 
sivement mise en opposition à l'analyse traditionnelle du texte gâOique 
dans laquelle primaient les aspects «intellectuels» et «spéculatifs» de 
l'Avesta ancien, nonobstant Kellens - il faut le reconnaître - ait 
plusieurs fois parlé de «rituel spéculatif» 37 . Cela a eu pour effet une série 
de débats et de querelles entre une conception ritualiste face à une autre 
intellectualiste de l'œuvre de Zaraôustra. Je pense qu'une grande partie 
de ces discussions dédiées à la religion de Zaraôustra a été viciée par une 
série de malentendus qu'il faut ôter. Certes, la ritualité du texte gâôique 
est indéniable; les mots, le style, les formules utilisés sont comparables 
au patrimoine du langage rituel védique et indo-iranien. Si, comme déjà 



35 2000, 99-1 12. 

36 1991, 25. 

37 Voir surtout Kellens in Kellens - Herrenschmidt 1994. 
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Ernst Casssrer l'avait remarqué en anticipant certains aspects du débat 
moderne, d'une part, «dans le rapport entre le mythe et les rites 38 , les 
rites sont premiers et le mythe postérieur», et, d'autre part, «les rites ont 
originairement, non pas un sens simplement "allégorique" 39 , d'imitation 
ou de mise en scène, mais un sens parfaitement réel», nous pouvons 
envisager dans beaucoup de mythes la présence de constructions a poste- 
riori^ liées à des souhaits rituels. C'est pourquoi il faut émettre l'hy- 
pothèse que le développement interne des constructions mythologiques 
zoroastriennes, surtout de l'Avesta récent et, plus encore, les élaborations 
rigidement dualistes et de constructions narratives mieux articulées des 
textes pehlevis, peuvent trouver dans la ritualité du monde vieil-aves- 
tique et, en général, du monde iranien ancien, une grille interprétative 
dont la force et fonction n'ont pas vraiment été perçues et qui, faute 
d'une tradition continue, sont vouées à nous échapper en partie. Mais 
hors cette dimension rituelle, retenons avec Alessandro Bausani 40 le lan- 
gage, ouvertement extra-mythologique 41 et abstrait des textes vieil-aves- 
tiques, une forme d'évéhémerisme au contraire, qui ne trouve ses racines 
dans le seul ritualisme. S'ouvre là une conception nouvelle du rituel pro- 
prement dit, né d'un système de pensée bien articulé et dégagé dans sa 
plus grosse part des pièges du langage technique. 

Le problème véritable est que cette importante découverte, celle de la 
dimension hautement rituelle et ritualisée du langage vieil-avestique, a été 
invoquée comme le prétexte à une polémique pour reconstruire la pensée 
religieuse zoroastrienne en vue de dénier la dimension intellectuelle, 
spéculative, ou «para-philosophique» des GâOa, et éliminer la perspective 
d'un dualisme éthique. Or les arguments invoqués n'ont pas été discutés 
avec la profondeur qu'on leur doit. 




38 «Es ist mit Recht betont worden, daB im Verhâltnis von'Mythos und Ritus der Ritus 
das Friihere, der Mythos das Spatere ist» (1923 = 1997, ÏI, 51); tr. fr., 1972, 60. Voir 
Gruenwald 2001a, 160. 

39 «So gefaBt aber haben aile Riten urspriinglich keinen bloB "allegorischen", nachbilden- 
den oder darstellenden, sondera durchaus realen Sînn [...]» (1923 = 1997 II 51- tr fr 
1972,61). , , , . . 

40 En particulier Bausani 1966 ; cf. aussi Bausani 1959, passim et 1959 (= 1999 52 
63-66,90-93). ' ' 

41 Je n'ai pas l'intention de nier la présence dans le contexte vieil-avestique de morceaux 
d'origine mythique indo-iranienne ou simplement ancienne-iranienne, mais je désire 
souligner le fait que ici, le côté mythologique n'est pas le sujet principal ni le but fon- 
damental de la narration, comme par exemple dans les Yast. Au contraire, nous trou- 
vons que c'est dans l'antagonisme structural, rituel, ethico-moral contre Angra 
Mainiiu, les Daëva et leur dimension négative, aussi bien que dans le procès de spiri- 
tualisation (ou d'angélisation) de nombre de concepts abstraits assumant un rôle très 
remarquable que demeure le caractère le plus important dans cette littérature religieuse. 
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Car il y a là une question préalable : la définition du rite et du rituel 
dans l'Avesta ancien qui n'a jamais fait l'objet d'une discussion systéma- 
tique. Reconnaissons à Kellens 42 le grand mérite d'avoir synthétisé en 
une forme organique le cadre spéculatif du rituel avestique. Suivons son 
esquisse en soulignant les caractères indéniables qu'il présente : le 
principe fondamental du rituel est osa-, engendré par Ahura Mazdâ à 
l'aube et opposé à l'ordre rituel (mais pas seulement rituel), druj-, ordre 
mauvais et faux. Le sacrifice, instrument garant de l'ordre cosmique et sa 
reproduction, conçu sur le modèle de l'acte créateur d' Ahura Mazdâ ; 
ainsi, la fonction du sacrifice est de soutenir et de reproduire l'ordre de 
l'univers ainsi que de garantir au sacrifiant et à sa communauté une 
récompense (mïzda), leur bien-être présent et futur. La récompense 
recouvre aussi un aspect eschatologique. C'est pour cette raison que dans 
le sacrifice, où la dimension divine et humaine se rencontrent, s'opère un 
échange (maga-) entre les offrandes des hommes et la récompense 
divine, l'immortalité finale. Mais, selon la définition introduite par Gh. 
Gnoli 43 , le maga- n'est pas simplement un échange, mais il s'agit de 
«uno stato d'essere accentuatamente "attivo", provocato consapevol- 
mente mediante una pratica précisa, in cui non si ha né attenuazione di 
coscienza e di voiontà, né scissione fra soggetto e oggetto, ma si realiz- 
za un'effettiva comunione dell'operante con la parte divina del suo 
essere». Grâce au maga- on génère un pouvoir (xsaOra-) par lequel la 
cisti- (cf. véd. citti-y 4 , «la vision» (cf. Y. 5 1, 16) est obtenue et il produit 
dans les magauuan-s (c'est-à-dire dans ceux qui possèdent ce maga-) une 
récompense (mïzda-) 45 . Pendant le rite, voir et écouter sont des actes 
complémentaires qui anticipent l'expérience post mortem. Vuruuan- de 
la vache sacrificielle, envoyée sur la voie céleste, représente l'âme indi- 
viduelle qui un jour suivra au ciel. Il représente aussi la partie féminine 
du composé spirituel humain, la daënâ-, laquelle voit, est vue et produit 
une vision, accompagne Vuruuan- sacrifié. Une dimension extatique, 
peut-être un mime du moment de la mort - ou simplement une allusion 
symbolique à une mort rituelle -, est présent dans le yasna gâ0ique. Le 
feu est, comme dans le monde indien, le centre du sacrifice, son pivot. Le 
yasna n'est pas un acte neutre, mais il est précédé d'une déclaration de 
«préférence» rituelle, àuuardna(h)- , n., ou âuuardnâ-, f. 46 , mot extrême- 
ment intéressant pour son attestation en 30, 2, par laquelle on déclare la 



42 2000, 99-112, où il résume des contributions précédentes. 
43 1965, 107. 

44 Cf. Gonda 19^3, passim. 

45 Voir Gignoux 2001, 68-69 ; mais une opinion fortement contraire a été exprimée par 
H.-P. Schmidt 1991,220. 

46 Kellens - Pirart 1990, 218. 



44 



Antonio Panaino 



divinité ou les divinités invitées à participer au sacrifice. Le rituel aves- 
tique se singularise en outre par son exclusion radicale des Daêuua qui 
sont interdits du sacrifice. ' 

Sur la base de ces remarques il faut aussi admettre que si le sacrifice est 
I instrument, dans le temps et dans l'espace, à travers lequel, comme l'a 
note Kellens 47 , les dieux et les hommes se rencontrent, il est clair que le 
ntueî présuppose en lui-même une conception du monde divin, une spécu- 
lation sur les pensées, mots et gestes auxquels il faut recourir pendant le 
nte pour sa bonne fin : le bien-être et l'immortalité. De plus il est à mon 
avis indiscutable que le rituel du yasna avestique est le fruit d'une con- 
ception métaphysique du monde divin. Si beaucoup des rituels partent 
d une manifestation biologique que les hommes partagent avec les ani- 
maux, ces derniers sans aboutir à un système de pensée, il faut aussi noter 
que la réduction de la ritualité humaine à une dimension comportemen- 
tale et biologique demeure dangereuse car elle relève d'un mélange de 
genre entre ethnologie et éthologie 48 . 

L'un des apports de l'ethnologie structuraliste est d'avoir montré que, 
des 1 émergence du langage humain, il y a pensée symbolique. C'est là le 
«moment» décrit par Lévi-Strauss* où l'Univers entier, d'un seul coup 
est devenu SIGNIFICATIF», moment où «les deux catégories du signi 
fiant et du signifié se sont constituées simultanément et solidairement» 
Certes, précise Lévi-Strauss, «l'Univers a signifié bien avant qu'on ne 
commence à savoir ce qu'il signifiait», mais il fallut, pour s'appliquer à 
le pénétrer, qu'il y eut «effort pour comprendre le monde», ce qui est le 
propre de I' «homme». Ainsi, le langage humain est symbolique par 
essence parce qu'il repose sur un système de signes, et c'est ce symbo- 
lisme même qui rend sa traduction possible dans un autre système de 
signes avec les adaptations requises. Aussi complexe et élaboré que soit 
un langage animal, il ne relève pas de la catégorie symbolique car non 
traduisible. On butte là, même dans ce qu'il y a de plus naturel dans une 
culture, a l'irréductibilité des phénomènes sociaux humains avec la nature 
en deçà, elle, de la pensée symbolique. Bien sûr, reconnaît Lévi- 



47 2000, 105. 

48 En tout cas il faut souligner, comme il a été fait par Ithamar Gruenwald, qui partage 
une position parfois proche de celle de Staal, que les rites mêmes ne sont pas privés 
de sens (meamng), parce qu'une sorte de «meaning is created in the very doing of the 
act and m the processual manner in which it is done» (2001a, 161). D'autre part je ne 
pense pas que c'est la théologie qui va générer directement les rites (voir encore 
Gruenwald 2001b et 2003), mais que des changements radicaux de théologie (ou plus 
simplement d orientation religieuse, comme dans le cas des textes vieil-avesti.ques) 
peuvent provoquer des changements évidents dans le contexte rituel et dans sa repré- 
sentation symbolique. 

49 1964,XLVII. 
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Strauss 50 , la frontière est floue entre les deux ordres de la nature et de la 
culture et le seul critère décisif consiste à bien voir «l'impossibilité» pour 
l'animal «de transposer un déplacement vertical de l'ordre du signifiant à 
celui du signifié». Julian Huxley n'a pas eu tort de parler de «comporte- 
ment rituel chez l'homme et l'animal» 51 , mais à la condition expresse de 
voir que les phénomènes sociaux animaux débouchent sur de l'organique 
à l'inverse de l'homme dont la pensée symbolique est tissée d'éléments 
naturels. La culture, c'est ce que seul l'homme ajoute à la nature. 

ht yasna avestique appartient à ce qu'il y a de plus élaboré dans la cul- 
ture et n'a rien d'un sacrifice primitif, prélittéraire, dépourvu de formes 
évoluées d'élaboration poétique, comme il en va dans le monde védique 
et brahmanique. De plus, il faut remarquer qu'il s'agit d'un agencement 
réformé du sacrifice et du rituel, en d'autres termes d'un rituel qui s'op- 
pose à un autre rite, considéré comme démoniaque et inacceptable. Voilà 
la spécificité du yasna qu'on peut qualifier de rite réélaboré et réactif. 
Clarifions, à ce sujet, un point très important et encore une fois très mal 
entendu : il n'existe aucun antiritualisme gâôique, expression prétexte à 
des interprétations trop floues et ambiguës. Nous avons dans l'Avesta 
ancien la contestation ouverte d'un rituel plus ancien et vraisemblable- 
ment hérité, considéré comme daëuuique et, par conséquent, refusé de 
fond en combles. Cette contestation ne signifie pas en revanche un refus 
systématique du ritualisme en soi, juste une modification radicale basée 
sur des présupposés théoriques et - mais il faudrait discuter de cette 
question - métaphysiques. Parce que la pensée gâGique conserve son 
agencement rituel et sacrificiel, l'expression «antiritualisme» donne au 
contraire l'impression d'une philosophie laïque au sens occidental du 
terme, aussi serait-il anhistorique de l'employer à propos du monde 
iranien ancien. Pareillement une comparaison éventuelle, qui pourrait être 
évoquée en utilisant la catégorie fictive d 'antiritualisme gâOique, avec le 
refus du rituel propre du Bouddhisme des origines n'est pas vraisemblable 
et serait clairement abusive. Parallèlement à ces hypothèses sur l' antiri- 
tualisme gâeique, la doctrine manichéenne a elle aussi été fréquemment 
étudiée comme un système religieux antirituel et de pure morale. 
Heureusement cette tendance, déjà contestée par H.-Ch. Puech, vient 
d'être profondément critiquée par J. D. BeDuhn dans un ouvrage récent 
(2000), dédié au rôle du corps, au régime alimentaire et au repas rituel 
L'auteur propose en particulier une comparaison fort utile entre le rituel 
de l'audience formelle où les «Auditores» payaient leur vénération aux 
«Electi» - rite appelé nwyôm' «invitation» dans les textes sogdiens et 



50 1960 = 1973. 

51 Titre donné aux actes d'un colloque qu'il dirigea (en 1965). Cf. Huxley 1966. 
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ouigurs (à partir du sogd. nw'yS- «inviter») - et la formule d'ouverture du 
yasna avestique (Y. 1, 1), niuuaëôaiieimi [...] «j'annonce [...] "le sacri- 
fice"» (où nous trouvons le causatif du verbe l vid avec le préverbe ni). 
Comparaison intéressante, parce que, comme BeDuhn l'a souligné 52 , le 
sacrifice zoroastrien est introduit par la consommation du pain rituel (le 
drôn casnï). De plus il faut remarquer, comme avait déjà été indiqué par 
J. Kellens 53 , que l'usage de W précédé de nf correspond aussi à ce 
qu'exprime le nom racine sanskrit nivid-X, «instruction», qui reprend un 
ancien concept rituel d'origine indo-iranienne. À ce propos, Kellens a 
justement mentionné la contribution très importante de I. Schefte- 
lowitz 54 sur les nividas védiques : formules en prose d'invitation préli- 
minaire au sacrifice 55 . Dès lors nous pouvons trouver une correspon- 
dance directe non seulement entre le procès rituel du yasna- avestique et 
celui védique d'introduction au sacrifice, mais aussi vérifier la continui- 
té de ces traditions anciennes dans le contexte de la ritualité mani- 
chéenne. En outre il faut considérer que sur le plan fonctionnel cette 
invitation correspond, dans les GâGâ, à la déclaration de «préférence» 
rituelle, Yâuuardna(h)-, dont nous avons déjà discuté. 

Si a l'égard de l'Avesta ancien, on veut parler d'antiritualisme, il faut 
préciser qu'il s'agit d'une antiritualisme contre le culte des Daëuua et 
non d'un antiritualisme radical et a priori. Il faut dans le même temps 
préciser que des formes hautes et intellectualisées de réaction contre un 
ritualisme plus ancien sont attestées de longue date dans le monde orien- 
tal. La comparaison avec la tradition bouddhiste reste alors inévitable 
quant à la réaction contre la tradition brahmanique, mais cette comparai- 
son ne peut être que partielle. En fait, le Buddha a certainement et 
ouvertement contesté le rituel védique mais il a aussi renoncé à tout ritua- 
lisme et à son langage sacrificiel. Au contraire, il serait seulement dans le 
développement historique de sa doctrine que, nonobstant une dimension 
extrêmement philosophique et théorétique originaire (au point qu'on peut 
considérer le hïnayâna comme une forme très raffinée d'athéisme 
philosophique), le rituel a été réintroduit avec des résultats surprenants. 

En un mot, critiquer et exclure ie rituel daëuuique a été l'effet d'une 
réflexion sur la réalité et le sens du sacrifice. De même, une réforme du 
rituel sans une base préalable idéologique n'a pas de sens. Voilà pourquoi 
opposer irréductiblement et en forme anti-dialectique le rite à la pensée de 
nature religieuse et spéculative est dans le présent contexte d'une grande 
inconséquence, car qui veut souligner la dimension spéculative en I'op- 



52 2000, 158. 
53 1996, 38-39. 

54 1919,36-42. 

55 Minkowski 1997. 
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posant directement au rituel avestique et en excluant toute relation entre 
ces deux aspects touche, en ce qui concerne la période du monde iranien 
ancien, à l'absurde. Pour être plus explicite, il n'y a pas de doute sur le 
fait que le bouleversement de la conception traditionnelle du rite indo- 
iranien, dont témoignent les textes vieil-avestiques à travers l'exclusion 
des Daëuua, l'interdiction du sacrifice nocturne 56 , la réfutation des rites 
apotropaïques en faveur des forces du mal ou la réorganisation, peut-être 
symbolique, du sacrifice sanglant et de l'immolation des animaux (argu- 
ment qui en tous cas pose un problème délicat, mais explicité par 
. Kellens 57 sous une forme séduisante à approfondir), est une manifesta- 
tion ouvrant sur une pensée religieuse nouvelle, laquelle a trouvé dans le 
rituel et dans ie sacrifice - les seuls lieux dévolus à la relation mystique 
entre monde divin et monde humain - un langage qui lui est propre. 
Chercher dans la littérature vieil-avestique une philosophie au sens occi- 
dental du terme est inconséquent sur le plan méthodologique, car cela 
relève d'une sorte d'helïénophilie considérant la pensée seule dans toute 
formulation réduite à un système. À l'inverse, je pense qu'il faut consi- 
dérer les formes évoluées de littérature rituelle et religieuse, où la relation 
avec le monde divin et spirituel est indéniable, comme une manifestation 
profonde de la pensée humaine. La difficulté la plus grande réside dans 
notre manque d'éléments suffisants pour reconstruire cette dimension 
spirituelle dans toute sa complexité et, de ce fait, comprendre le contexte 
ésotérique dans lequel le sacrifiant a été initié par ses maîtres à travers une 
éducation particulière et des enseignements oraux 58 qui nous échappent 
de fond en comble. Je refuse de considérer comme «irrationnelle» une 
réflexion sur la dimension ésotérique du rituel avestique ; irrationnelle 
serait plutôt la prétention de savoir reproduire ou comprendre complète- 
ment ces textes seulement avec nos instruments philologiques et sans 
tenir compte d'une transmission qui, hélas, a subi des altérations énormes 
au sein même du clergé zoroastrien. 

Toute discussion sur la pensée avestique, et généralement indo-ira- 
nienne, n'a pas le droit d'éliminer le problème de la poésie et de réduire 
Yarspoetica indo-iranienne à un simple instrument rituel. 



56 Cf., e.g., Y. 32, 10, où nous trouvons le rituel du drsguuant- : 

huuô ma nâ srauuâ môrandat, ysacistam vaënafjhë aogddâ 
gqm asibiiâ huuaracà, yascâ dâ9§ng draguuatô dadâî 
yascâ vâstrâ vïuuâpat, yascâ vadarâ vôiïdat aSâunë.~ 

«Il corrompt mes hymnes, l'homme qui en prononce un très mauvais (hymne) pour 
voir de ses yeux la Vache et le soleil, celui qui rend les partisans de la Tromperie (ri- 
tuellement) adéquats, celui qui dévaste les pâtures et celui qui lève l'arme contre le par- 
tisan de l'Harmonie» (tr. selon Kellens - Pirart 1988, 120 ; voir aussi Kellens dans 
le même travail, particulièrement à la page 33) 

57 1991, 48-49. 

58 Voir Shaked 1969 ; Panaino 2002b. 
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Indubitablement, les poètes recourent à un code technique, mais 
l'usage de ia parole en poésie est une forme sublime de manifestation de 
l'originalité de la pensée 59 . Ce n'est pas par hazard que la pensée poé- 
tique, religieuse et formulaire s'appelle mqôra- (véd. mântra-) de mon / 
-tra- 60 . Nonobstant les limites imposées par la tradition et la culture 
(incluant la culture rituelle), la parole poétique détient un pouvoir éton- 
nant et presque illimité. Sans elle, et cela vaut aussi pour les rites 
védiques, les dieux ne seraient pas au rendez- vous sacrificiel, ce qu'a 
remarqué avec pertinence Oguibénene 61 . On oublie souvent que la parole 
des hymnes était la force fondatrice et attractive du rituel et que la parole, 
comme l'a définie Malamoud (1994), est une déesse (Vak) avec un corps 
fait de mots (vânmaya-). Rappeîons-nous avec F. Staal (1990) que les 
rites et leurs gestes ne correspondent pas directement aux mântrâs et gar- 
dons présent à l'esprit l'existence de certamina poétiques entre les rsis 
dans l'origine même du Rgveda 62 sans subordination absolue au rituel. Et 
nous devons dans le même temps souligner qu'une forme totalement 
aphasique de sacrifice n'aurait eu aucun sens en ce milieu. Il est vrai que 
le silence, ce qu'a montré Renou pour le rituel védique 63 , présente un 
aspect important du sacrifice, mais cet aspect n'a pas aboli les manifesta- 
tions symboliques plus connues de l'oralité, bien qu'il y ait gardé son 
importance. En outre, il faut souligner, que le silence ainsi que les autres 
formes rituelles basées sur le silence, témoignent d'une dimension médi- 
tative et spirituelle, en d'autres mots, d'une sorte d'ascèse de la parole qui 
n'est pas négation de la pensée, mais qui peut donc devenir son exaltation. 
C'est dans ce contexte que Toshihiko Izutsu, en analysant la méta- 
physique iranienne (1956), a déclaré que «the silence was one of the most 
éloquent ways of speaking». 

Renou 64 avait par ailleurs souligné que : «Quand le poète de 8. 6, 10 
dit ahâm id dhi pitûs pari medhâm rtâsya jagrâbha 65 "j'ai hérité du père 
le don-de-voyance du rtâ", ou que, deux strophes plus haut, il fait allusion 
au "flot du rtâ" ou au "rayon du rtâ" grâce auquel. brillent les Kanva, il 
pense évidemment aux talents qui se manifestent lors des concours lit- 
téraires». Autrement dit, notre réflexion sur la ritualité et sur la dimension 




59 Voir Schwarz 2000, 175-227. 

60 Voir Thieme 1957, 69-70. Mayrhofer 1996, 311 et 305-306. Cf. Alper 1989 et 1991. 

61 1988, 193. 

62 Voir par exemple les réflexions de Renou 1954, 1 = 1978, 44, etpassim dans le même 
volume du 1978. 

63 1949 = 1978, 66-80. Voir aussi Gonda 1980 : passim. Cf. Keith 1920, 157-158. 

64 1955, 21. 

65 Les citations du Rgvéda sont données en général selon l'édition de Aufrecht (1877) 
avec de petits changements. 



La question de la ritualité et du prétendu antiritualisme vieiï-avestique 49 

rituelle ne doivent pas faire disparaître la compréhension de la complexi- 
té intellectuelle du poète ancien, qui même en contexte rituel avait la pos- 
sibilité de manifester une pensée religieuse et abstraite 66 en recourant aux 
instruments de sa culture. «Le langage» - tant le langage védique que 
celui de la littérature vieil-avestique — s'affirme un instrument, pour para- 
phraser Renou 67 , «ésotérique, ou moins fermé aux non-initiés». 

Dans cette perspective, le rôle de la parole nous paraît essentiel : aucun 
lien n'existe entre le rituel et la pensée. Toutes les conceptions qui exal- 
tent la seule dimension rituelle de la littérature vieil-avestique négligent, 
ou semblent négliger, ses aspects intellectuels, lorsque la parole du 
chantre se pose - ou s'impose - comme une force double, soumise par- 
fois à la ritualité, mais restant un produit de la pensée, ainsi que son nom 
l'indique : vâcâ matim «la parole pensée» 68 . En d'autres termes un texte 
rituel (dans le sens qu'il est utilisé pendant le rite) n'est pas nécessaire- 
ment un texte seulement rituel. Les textes poétiques ont d'ordinaire une 
genèse extra-rituelle et sont une création de l'esprit humain. Sur cet angle 
la dimension spéculative du rituel avestique ouvre à des aspects encore 
plus féconds. Si, en effet, la comparaison indo-iranienne ne peut être dis- 
cutée sans prendre en considération le niveau visionnaire des rsis 
védiques 69 , il faut de même admettre une mystique du sacrifice dans 
l'Avesta, et non la circonscrire au monde indien. Cette mystique, ainsi 
que le recours continu et fort développé dans le langage gâOique à l'ab- 
straction, témoignent évidemment en faveur d'un cadre dans lequel le sa- 
crifice possédait une force visionnaire. Celle-ci permettait de déboucher, 
grâce à l'échange du maga- 70 , sur une dimension supérieure, elle-même 
perçue à travers l'imagination créatrice d'une pensée spéculative et médi- 
tative 71 , dont témoigne une littérature, tout à la fois spéculative et rituelle. 

C'est dans ce cadre qu'on peut expliquer alors la triade avestique, 
devenue standard dans la tradition zoroastrienne, de pensée, parole et 
action, où la parole reste au centre, entre la dimension mentale et spirituel- 
le et celle de l'action et du geste rituel. 

Dans la prochaine leçon on s'appliquera à analyser le problème de 
l'intériorisation du rituel à la lumière de la dialectique entre geste et rite, 
ce surtout dans le contexte vieil-avestique, mais aussi en rapport à l'exploit 
que représente la parole poétique dans la tradition avestique plus tardive. 



66 Oguibénine 1988, 211. Voir Falk 1997. 
67 1955a, 9. 

68 Renou 1978, 49-50. 

69 En particulier Miller 1976 (- 1974). 

70 Voir aussi Gnoli 1965 ; 1997; 1997-98. 

71 Voir Humbach 1998,37. 
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2.1. Geste, Parole et Rituel 

Quand on aborde le sens et la fonction du rituel dans le monde iranien 
ancien, et surtout le rôle de la ritualité vieil-avestique, il convient de 
souligner un aspect, apparemment secondaire qui mérite d'être pris en 
considération. On fait d'ordinaire trop peu de cas du fait que dans la 
célébration du yasna zoroastrien, tel que nous le connaissons à travers les 
descriptions savantes fournies dès l'époque d'ANQUETTL-DuPERRON 1 , lors 
de la récitation du Yasna Haptanhâiti, de la Gâ9S Ustauuaitï, SpantS 
Mainiiû, Vohû Xsa0râ et Vahistôistï, il n'y a pas de gestes ou d'actes ri- 
tuels significatifs 2 . On peut arriver à dire paradoxalement qu'il n'y a pas 
de rituel. C'est seulement pendant la récitation de ï'Ahunauuaitï Gâ9â, 
selon la description donnée par le Dastur Firoze Kotwal 3 , qu'on assiste 
à une série de libations (du palmier de dattes ; Y. 29, 30, 32) et d'actions 
autour du mortier avec la bague et le pilon, gestes accompagnés par la ré- 
citation à quatre reprises du Ya9â ahû vairiiô. 

Lors de Y. 33 il y a ie troisième pressurage 4 de Yhaoma- et du 
grenadier avec une offrande au feu rituel, suivie au Y. 34 de l'offrande 
d'encens (ësm-bây) et de santal au même feu. Dans la récitation du reste 
du corpus vieil-avestique, n'intervient en revanche aucune action rituelle 
particulière (à l'exception d'une offrande d'encens et bois de santal au feu 
au début de Y. 36 par le râspt). C'est alors que sont finis l'extraction et 
le pressurage et que la boisson d'immortalité va être consacrée, que le 
zaotar, hiératique, récite le Yasna Haptanhâiti et les autres quatre Gâ8â, 
fait confirmé par mes amis et collègues Éric Phalippou et Raiomond 
Doctor qui entreprennent depuis trois à quatre ans l'analyse du rituel 
zoroastrien sur support filmographique et informatique en travaillant sur 



1 Voir Anquetil-Duperron 1771, III, 527-619 (chapitre : Expositions des usages civils 
et religieux des Par ses) ; Darmesteter 1892, 1, LXXXII-LXXXIIII, LXXXVI ; Modi 
1937, 306-307 ; Kotwal in Kotwal- Boyd 1991, 104-105. 

2 Voir Bausani {1959 = 1999, 94-95), mais dont l'analyse est trop synthétique. 

3 En général c'est le zôt seulement qui récite les vers et c'est lui qui donne des libations 
(le râspî récite les versets du début et de la fin de chaque chapitre des GâGâ ; Le. dans 
Y. 28, le râspï lit seulement les versets 1.-2 et 13 avec le zôt). 

4 Le premier et le deuxième pressurage avaient été faits pendant la récitation de Y. 22 et 
23 (Kotwal - Boyd 1991, 104-105). 
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la connexion symbolique entre gestes et mots du yasna dans une perspec- 
tive de recherche absolument originale et digne d'intérêt. Cela signifie 
que la partie centrale du yasna est concentrée exclusivement sur la parole 
et opère à la manière d'un sacrifice en l'honneur de la parole sacrée. Le 
monde iranien vient par conséquent confirmer une situation comparable 
par certains aspects à celle étudiée par Boris Oguibénïne dans son 
ouvrage (1988) sur le sacrifice de la parole dans le Rgveda. 

On pourrait évidemment soutenir que le rituel moderne est changé et 
que nous n'avons pas le droit d'utiliser une tradition tardive et fortement 
corrompue sur le plan de la transmission directe comme celle des écoles 
sacerdotales Parsis et Iranis pour une reconstruction ponctuelle du rituel 
avestique 5 . Mais, pour revenir à notre sujet principal - la fonction du texte 
vieil-avestique -, il faudrait aussi souligner sans esprit polémique que 
l'importance du texte gâôique n'a pas été quelque chose dont le rôle pût 
être si facilement modifié. Si le texte gâôique qui nous a été transmis sous 
une forme extraordinairement précise et étonnamment correcte, nonob- 
stant les problèmes posés par la rédaction d'un corpus oral (ou semi-oral) 
remontant au passé le plus reculé lors de l'époque de la rédaction sas- 
sanide, nonobstant aussi les bouleversements et corruptions subis par le 
texte avestique lors de la chute de l'empire sassanide et pendant les siè- 
cles dits de «décadence» de la communauté zoroastrienne et de son 
clergé, on peut pour le moins supposer une continuité partielle dans l'u- 
tilisation «pratique» et «rituelle» de ce texte. Dans le même temps, il est 
nécessaire de réfléchir sur le fait que si les rituels changent, cela se fait 
dans une proportion moindre que les glissements d'interprétation dans 
l'exégèse théologique des textes. On peut très facilement confondre ou 
mystifier le sens d'un chapitre ou d'une règle religieuse, mais il est plus 
difficile de changer un geste. On change d'explication, on oublie le sens 
premier, mais le geste perdure à travers temps et lieux. Aussi cette occur- 
rence, que dans la plus grande partie de la récitation du corpus vieil-aves- 
tique il y a interruption du rituel gestuel et place seule à l'action de la 
parole, souligne la dimension spéculative d'un rite qui avait déjà par le 
passé, à mon avis, été intériorisé. Ce rite, dès l'époque ancienne, devait 
représenter un moment de réflexion et de méditation pour le récitant et les 
autres prêtres. 

À ce propos, ie sous-titre donné par Bartholomae (1905) aux GâÔâ, 
celui de «Verspredigten», quoiqu'en partie exagéré et vraisemblable- 
ment influencé par une perspective chrétienne, conserve son intérêt. Il 
permet d'aborder ce corpus comme une série de prières 6 dont la fonction 
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5 Mole 1963,4. 

6 Sur la prière et les rites oraux c'est encore fort utile l'essai de Mauss sur la «Prière» 
composé en 1909 mais jamais publié (1968, 357-477). 



était d'incarner le sacrifice de la parole donnée par et à Ahura Mazdâ, 
dans une forme rituelle apparemment réduite à son minimum et intério- 
risée, mais - à mon avis - très tôt entourée de deux sections de caractè- 
re hymnologique dédiées au pressurage de l'Haoma (Y. 9, 10, il) et à 
Sraosa (Y. 57). La dimension verbale et poétique de la littérature vieil- 
avestique se montre dans le pouvoir que l'on peut qualifier d'ésotérique 
(car non spectaculaire), attribué aux Gà0â et autres parties anciennes. 
C'est là une manifestation certes de rituaîité, mais dont la force d'intério- 
risation du yasna où le sacrifice de la parole et à la parole trouve toute son 
exaltation - la «prédication» (à la Bartholomae), la transpose au centre 
subtil du culte à travers une forme sublime de versification poétique. 



2.2. Le pouvoir de la Parole 

Le caractère spécial du corpus vieil-avestique transparaît dans l'hom- 
mage rituel dont il fait l'objet, dans le texte du Yasna en avestique récent 
comme dans l'Avesta en général et plus particulièrement dans les GâOâ 7 , 
les Yasna Haptanhâiti 8 et le Staota Yesnya, unités textuelles bien identi- 
fiées et distinctes du reste de la littérature sacrificielle. Ainsi les GâÔâ sont 
dites spdntâ- «bénéfiques» 9 , ratuxsaôrâ- «ayant pouvoir sur les ratu-» 10 , 
asaoni- «partisanes d'Asa» (dans le sens qu'elles soutiennent 
l'Agencement, l'Ordre cosmique et par conséquent la vérité), hardôra- 
uuaitï- «qui (nous) entretiennent», pâOrauuaitï- «qui (nous) protègent», 
mainiius.x v ard6â- «qui (sont) la nourriture du mainiiu-», etc. Leur con- 
naissance est indispensable à l'accès au paradis, car ce sont elles «qui», 
selon Y. 55, 2, «apportent une bonne récompense, une grande récom- 
pense, une récompense conforme à Asa» (humizda as.mizdâ asô.mizdâ). 
Mais il faut se rappeler que l'hommage rituel, selon Y. 71, 18, se rend 
aussi bien aux paroles entièrement prononcées (vâca hankdïdda ; cf. pehl. 
gôwisn hangirdïg yazëm) des Gâ8â qu'aux paroles omises (auuâurusta). 
À ce propos, il faut souligner que l'adjectif hankdrd9a- i formellement 
dérivé d'un participe passé de la racine kar plus ham° est utilisé ici avec 
une valeur technique bien précise 11 . Celle-ci nous rappelle la formule du 



7 Cf. Bartholomae 1904, 519-521. Voir aussi Bausani 1959 (= 1999, 41). 

8 Nous pouvons remarquer que déjà dans les parties récentes du Y.H. il y a la mention 
du texte même (cf. Y. 41, 8 ; Y. 42, 1). H faut se rappeler aussi Y. 57, 22, où le Ahuna 

Vairya, le Yasna Haptarjhâiti, le Fsusa MaOra (et le Yasna-ksrati) sont mentionnés 
comme l'arme reçue par Sraosa (cf. Darmbsteter 1892, IT, 364). 

9 Voir Thœme 1998, 204-205. 

10 Au sujet de ratu- voir maintenant la discussion proposée par Tremblay 1998, 192-201. 

11 Comme Hillebrandt (1897, 1 1) l'avait déjà souligné. 
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premier chapitre du Yasna, où on trouve plusieurs fois hankâraiiemi (qui 
alors, nonobstant certaines ambiguïtés 12 , pourrait être expliqué, en sui- 
vant Bartholomae 13 , comme un thème de présent [apparemment 
eausatif] de l kar), et de surcroît nous rappelle aussi samskrta- «confectus, 
parachevé», qui désigne la langue parfaite, le Sanskrit. La relation entre 
hankâraiia- et hankdrdQa-, est en tous cas confirmée par la traduction 
pehlevie qui donne hangirdïg «complet» et hangirdên- «compléter. 
C'est pourquoi le Y. 19, 15 : vahistô ahurô tnazdâ ahunvm vairïm 
frâmraot vahistô hamô.kâraiiat, où hamô.kâraiiat correspond à 
x ham.akâraiiat u , signifie «le très bon Ahura Mazda récita solennellement 
i'Ahuna Vairya ; lui, le très bon, fit (cette récitation) en forme com- 
plète» 15 . Donc, ham-kar signifie «faire (la récitation) en forme complète», 
«complètement» ou «accomplir», comme l'avait proposé Darme- 
steter 16 , et le eausatif ham-kàraiia- s'explique plutôt comme un ren- 
forcement apparent du signifié de base (voir déjà Bartholomae à propos 
de l kar). 

«Les Staota Yesnya sont vénérés en tant que hauruuâ- handâiti-, (f.; 
pehl. hamâg hamdahisnïh 17 ou hamâg dahisnïh) 12, c'est-à-dire comme un 
ensemble textuel {hauruuqm handâitlm staotanqm yesniianqm yazamaide 
en Y. 71, 18) ou comme handâta- (n. ; pehl. dahisn / dahisnïh) "recueil", 
mot qui, techniquement, correspond au sanskrit sâmhità-, ou encore 
comme : baya-, f., "portion (textuelle)" ou, mieux, "prière divine" 19 (Y. 
55, 7), mot qui est aussi utilisé pour indiquer le Yasna Haptanhàiti (Y. 21 , 
5), I'Ahuna Vairya (Y. 19, 3, etc.) et le Yefjhë hàtam (Y. 20, 5)». 
Darmesteter 20 avait justement souligné que la traduction littérale de 
l'av. baya- était en pehlevi baxtârïh, c'est-à-dire «part, portion», mais 
aussi «la libéralité», dans le sens du «bien qui découle de ce Fargard» 
(comme dans le commentaire de Y. 19, 3) 21 . En accord avec Darme- 
steter, j'ai l'impression qu'une interprétation de baya- comme simple 
«division» textuelle reste imprécise (ou du moins partielle), parce que 
baya- désigne certes toute la prière et pas seulement des groupes de phras- 
es ou de chapitres singuliers. Alors l'idée que ce mot soit plus intimement 
lié au concept de baya-, m., pas seulement comme «dieu», (très peu 



12 Voir Kellens 1984 ! 144 n. 43, 147-148 ; 1996, 39-40. 
'3 1904, 447, 448 n. 21. 

14 Voir Kellens 1984, ibidem. Il est alors évident que la racine est celle de x kar et non 
celle de 1 kar, qui s'explique plutôt comme une dérivation secondaire de l kar. 

15 Cf, Kellens 1996, 40 n. 4. 

16 1892, 1, 5-6. 

17 Cf. Y. 58, 8 ; 59, 33 ; voir Dhabhar 1949, 251, 254. 

18 Cf. Y. 71, 18 ; voir Dhabhar 1949, 290. 

19 Cf. Bartholomae 1904, 921. 

20 1892,1, 164-165 n. 17. 

21 Voir Dhabhar 1949, 96. 
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attesté dans l'Avesta 22 , mais bien plus en vieux-perse, où baga-, m., est 
systématiquement le titre donné à Ahuramazdâ et aux autres dieux), mais 
surtout comme l'être divin ou puissant «qui donne la part», n'est pas 
invraisemblable. De plus la baya-, selon le dialogue entre Zoroastre et 
Ahura Mazdâ du Y. 19, 1-4, est la parole que le dieu suprême prononça 
avant l'existence du monde (Y. 19, 3 : âat mraot ahuro mazdâ : baya aësa 
as ahunahe vairiiehe spitama zaraOustra yat të frâuuaocdm «alors dit 
Ahura Mazdâ : "telle fut la prière [divine] de I'Ahuna Vairya, ô Spitama 
Zara0ustra, que 23 j'avais prononcée pour toi"») et révéla à ZaraOustra : 
Elle précède le ciel, les eaux, la terre, le taureau, les plantes, le Feu, le fils 
d' Ahura Mazdâ, l'homme partisan d'Asa (te. le premier homme) 24 , les 
démons, les xraf stras et les hommes, le monde des corps ainsi que toutes 
les choses bonnes issues de l'Ordre (asaciGra) et créées par la suite par 
Ahura Mazdâ [cf. Y. 19, 2 : para asmdtn para âpdm para zqm para gqm 
para uruuarqm para âtrdtn ahurahe mazdâ puQrdm para nardm 
asauuamm para daëuuâisca xrafstrâis masiiâisca para vïspdm ahûm 
astuuantdm para vïspa vohu mazdaôàta asacWra], 

La puissance de chant de cette prière (Y. 19, 5), élevée sans interposi- 
tion ni déplacement (de mots) ([...] baya ahunahe vairiiehe [...] 
anapiiûxôa anapisuta srâuuaiiamna), vaut cent autres Ra8pa Gâ6â réci- 
tés dans les mêmes conditions (satdtn paiti aniiaësqm radfîqm gâOanqm 
anapiiUxSanqm anapisûtanqm srâuuaiiamnanqm) . La même prière, 
chantée avec interposition ou déplacement (de mots) (âat aipiiûxSa 
aipisûta 25 srâuuaiiamna), en tout cas, vaut dix autres de ces RaGjia (dosa 
paiti aniië ratauuÔ). Se souvenir (Y. 19, 6) de sa récitation par cœur 
(yasca {...] bayqm ahunahe vairiiehe marât), se souvenir de cette prière et 
de sa récitation (frâ.vâ marÔ drdnjaiiât), comme sa récitation et son chant 
(frâ.vâ drdtijaiiô srâuuaiiât), son chant pendant le sacrifice (frâ.vâ 
srâuuaiiô yazâite), toutes ces actions qui appellent l'aide d' Ahura Mazdâ, 
ont pouvoir de faire passer l'âme (uruuâmm) du fidèle trois fois dans la 
meilleure existence, c.-à-d. le Paradis (vahistdm ahûm frapâraiienî azdm 
yô ahurô mazdâ). 

Qui, au contraire (Y. 19, 7), en oublie la moitié, le tiers, le quart ou 
même le cinquième ([...] bayqm ahunahe vairiiehe drdnjaiiô aparao- 
Ôaiiete yat va naëmdm yat va Orisum yat va caOrusum yat va parjtaqhum) , 
se voit éloigné par Ahura Mazdâ du Paradis (pairi.dim tanauua azdm yô 



22 Seulement avec Ahura Mazdâ, Mâh et MiOra ; voir Kellens 1976, 126. Cf. aussi 
Panaino 2003. 

23 L'usage de yat, référé à baya- (f.), possible dans les passages les plus récents de 
l'Avesta, est dérivé du passage parallèle de Y. 19, 1 : cit auuat vacô as ahura mazda 
yat mëfrâuuaocô «Quelle fut cette parole-la, ô Ahura Mazdâ, que tu m'as prononcée». 

24 Selon l'interprétation de Darmesteter 1892, 1, 164 n. 14. 

25 Voir Benveniste 1954, 24. 
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ahurô mazdâ uruuâmm haca vahistât aijhaoi). Prononcée par Spsnta 
Mainiiu (Y. 19, 9 :frâ.më spaniiâ mainiuuâ vauuaca), cette parole est la 
plus importante de toutes les paroles qui jamais ont été dites, sont dites, 
et seront dites et, en plus, sa connaissance préserve de la mort (Y. 19, 10: 
aëtatca aësqm uxôanqm uxôôtdmdm yâis yauua fraca vaocefraca mruiië 
fraca vaxsiiete. asti zï ana auuauuat uxSata yaOa yat dit vïspô aghus as- 
tuuâ *âsixsat *sasqs dadrânô ni pairi *iriepiiqstâtat haraite «C'est, 
d'entre ces paroles la meilleure parole qui a été dite, qui est dite et qui 
sera dite ; [cette parole] est d'une telle puissance vocale que toute la vie 
matérielle, quand elle l'a apprise, la connaissant et la maîtrisant, se pro- 
tège de la mort») 26 . 

Il est bien évident qu'une série de prières émanées d'Ahura Mazdâ, 
comme l'Ahuna Vairya (Y. 19), l'Asom Vohû (cf. Y. 20, 1 : frâmraot 
ahurô mazdâ asam vohû vahistam astï), les Staota Yesnya, doivent faire 
l'objet d'une récitation des plus attentives et, par conséquent, obtenir les 
grâces les plus hautes. 

Comme l'ajustement noté Kellens 27 , dans le Visprad (cf. Vr. 1, 3) on 
offre le handâta- «en sacrifice solennel et de qualité (hufrâiiasta-) à titre 
d'offrande solide (miiazda-)», mais à son tour les Staota Yesnya sont 
objets du sacrifice. Si «leur qualité - poursuit Kellens (ibidem) - de 
norme divine archétypale est affirmée d'emblée (asaonqm asahe 
raôfiqm), il faut en outre souligner qu'ils ont été créés au début de l'exis- 
tence (71, 18 ; Y. 55, 6 : staota yesniia yazamaide y à data aijhâus paou- 
ruiiehiiâ), parce qu'ils sont "les lois fondamentales de l'existence primor- 
diale". En outre, la doctrine de l'origine révélée des Gâ9â est par exemple 
ouvertement affirmée en Y. 55, où l'on déclare : [...] yâ staota yesniia 
yaBa hïsfradaOat mazdâ [...] "[...] les Staota Yesnya tels que les a créés 
Ahura Mazdâ [...]"». 

Il faut alors à ce propos mentionner le chapitre entier de Yasna 55 qui 
contient l'éloge des Gâ8â et des Staota Yesnya 28 : 

Y. 55, 1 : vïspâ gaëôâsca tanuuasca azddbïsca ustânqsca kdhrpas- 
ca tduiûsïsca baoôasca umuâmmca frauuastmca pairica 
daddmahï âca vaëôaiiamahï âat dis âuuaëÔaiiamahï gâdâbiiô 
spdntâbiiô ratuxsadrâbiiô asaonibiiô 29 . 

«Nous accordons et adressons 30 tous les corps vivants (gaê8âs°) 3 \ 



26 Cf. Kellens 1984, 161 -ï 62 ; 223. 
27 1996, 95. 

28 Cf. Darmesteter 1892, II, 352-354 ; voir Mole 1963, 146-147. 

29 Voir les passages parallèles in Y. 71,1 1, Air. 2, 1. 

30 Cf. Kellens 1996, 41-42. 

31 Ou tout l'ensemble des êtres vivants. 
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les corps contenants (tanuuas ) avec (nos) os (azddbïs ), les anima- 
tions (ustânqs 9 ), les corps visibles (kdhrpas°), les vigueurs physi- 
ques (tduuïsis°), les perceptions sensorielles (baoSas ), l'âme 
(uruuânam) et la frauuasi- 32 ; alors nous les adressons aux Gâ6â 
bénéfiques, qui ont pouvoir sur les ratu et (qui sont) partisanes 
d'Asa». 

Y. 55, 2 : yâ.nô hdnti gâôâ hardôrauuaitïsca pâOrauuaitïsca 
mainiius.x v ard0asca yâ.nô hdnti urune uuaëm x v ardddmca 
vastrdmca. tâ.nô hdnti gâOâ hardOrauuaitisca pâOrauuaitïsca 
mainiius.x v ar3dâsca. tâ.nô hdnti urune uuaëm x v ardddmca 
vastrdmca. tâ.nô buiiqn humizdâ as.mizdâ asô.mizda parô.asnâi 
aifhe pasca astasca baoÔarjhasca vï.uruuïstïm. 

«Ils sont les GâOâ qui nous entretiennent, protègent et (donnent 
notre) nourriture mentale, qui sont - (en même temps) les deux 
(choses) - une nourriture et un vêtement pour notre âme. Ils sont 
ces Gâ0â (qui) nous entretiennent, protègent et (donnent notre) 
nourriture mentale ; ils sont ces (GâOâ qui) sont - (en même temps) 
les deux (choses) - une nourriture et un vêtement pour notre âme. 
Qu'elle soient pour nous celles qui apportent une bonne récom- 
pense, une grande récompense, une récompense conforme à 
l'Ordre véritable (asa-) dans l'autre monde, après la séparation du 
corps osseux et de la perception sensorielle» 33 . 

Y. 55, 3 : tâ.nô ama ta Vdrdôrayna 

ta + dasuuard M ta baësaza 

tâfrada&a ta varddaôa 

ta hauuaqha ta aifiiiâuuarjha 

ta huôâijha ta asauuasta 

tâfrârâiti ta vïdïse 35 

uzjamiiqn yâ staota yesniia yaOa hïs fradadat mazdâ y§ sduuistô 

vdrddrajâ frâdat.gaëOô 

pâ9râi 36 asahe gaëôanqm 

hardOrâi asahe gaëOanqm 

suiiamnanqmca saosiiantqmcq 

vïspaiiâsca asaonô stôis. 



32 Voir aussi Kellens 1995, 21-23 et en particulier les notes 2 et surtout 3. 

33 Sur la question voir Kellens 1996, 22. 

34 Voir Bartholomae 1904, 702 n. 2. 

35 Cf. Y. 58, 4. 

36 Cf. Benveniste 1935, 43. 
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«Qu'elles (viennent) à nous avec la force et la victoire, avec la 
santé et la guérison, avec la prospérité et l'accroissement, avec la 
béatitude et le soutien, avec la générosité et l'état de droiture, avec 
la libéralité et la largesse. Puissent les Staota Yesnya se manifester 
(parmi nous), comme les a créés Mazdâ très opulent, briseur d'ob- 
stacles, qui fait prospérer les troupeaux, pour la surveillance des 
créatures d'Asa, pour la sauvegarde des créatures d'Asa qui 
prospèrent et font prospérer 37 et de tout le monde de Vasauuan- 3 *». 

Y. 55, 4 : vïspdm asauuandm aiia 
ratufrita huuâuuaiiaqhdm 
jasdntdm paiti.barâhi 
humatâisca hûxtâisca huuarstâisca. 

«Puisses-tu, grâce à cette satisfaction des Ratu, transporter dans 
(ou "à travers") les bonnes pensées, les bonnes paroles, les bonnes 
actions, chaque partisan d'Asa qui vient avec sa propre expiation 
(ou "avec une vigueur spontanée") 39 ». 

Y. 55, 5 : ahmca vohuca manô yazamaide gâ9â spdnta ratuxsaÔrâ 
asaonïs yazamaide. 

«Nous faisons consécration à Asa et Vohu Manah ; nous faisons 
consécration aux GâGâ bénéfiques, qui ont pouvoir sur les ratu et 
qui sont partisanes d'Asa». 

Y. 55, 6 : staota yesniia yazamaide yâ data arjhdus paouruiiehiiâ 
maramna vdrdzimna + sixsdmna 40 sâcaiiamna dadrâna paitisâna 41 
paitismardmna framarzmna frâiiazdmna fraszm vasna ahûm 
daGâna 42 . 

«Nous faisons consécration aux Staota Yesnya qui (sont) les lois 
(de fondation [data]) de l'existence primordiale (aijhàus paouru- 
iiehiiâ), mémorisés en pensée, mis en œuvre, appris, enseignés, 
affermis, mis en action, évoqués dans l'esprit, mémorisés à voix 
haute, honorés du sacrifice et qui produisent à souhait l'existence 
renouvelée». 



37 Kellens 1974b, 197, 198. 

38 Cf. Yt 8, 48. Panaino 1990, 72, 136-137. 

39 Interprétation selon Kellens Ï974a, 226-227 n. 4 ; 1984, 265-266. Voir Y. 33, 1. 

40 Kellens 1984, 324. 

41 Cf. Vd. 18, 5, P. 12, Vyt. 52. Voir Kellens 1984, 323. 

42 Cf. Y. 34, 15. Voix Kellens 1984, 31-32. 
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Y. 55, 7 : bayqm staotanqm yesniianqm yazamaide. staotanqm 
yesniianqm yazamaide frasraoOramca framardôramca fragâ- 
Oramcafrâiiastïmca 43 . yeghe hâtqm [...] tasca yazamaide. 

«Nous faisons consécration à la prière (divine) 44 des Staota 
Yesnya; nous faisons consécration à la proclamation, à la récita- 
tion, à l'incantation (ou l'intonation) et à l'hommage sacrificiel des 
Staota Yesnya». 

Grâce au Yasna 55 nous pouvons concevoir la fonction du niveau qui 
fut donné à la littérature vieil-avestique dans le corpus sacrificiel de 
l'Avesta récent. Les Staota Yesnya constituent le centre du rituel aves- 
tique et, en tant que point central du sacrifice, sont l'instrument le plus 
puissant du yasna et dans le même temps, l'objet du sacrifice par leur 
statut de textes divins et archétypaux. Création primordiale, ils sont une 
nourriture de la pensée pensante, l'esprit même de la pensée active, le 
mainiiu- spanta-, mais aussi une nourriture et un vêtement pour Vuruuan- 
des partisans d'Asa/asa. Ils ne livrent pas seulement leur protection, ils 
ouvrent aussi la route à la récompense finale (mïzda-), faisant en sorte que 
Vohu- (l'existence) soit frasa- (renouvelée). Les Staota Yesnya et surtout 
les Gâ0â sont apparemment plus puissants que les ratu (ratuxsaOrâ), en 
ce sens que voilà des textes ayant pouvoir rituel sur les divinités et sur les 
maîtres humains. Les textes vieil-avestique constituent clairement le 
mqdra- spdnta- par excellence du Yasna 45 (cf. Y. 1, 13 ; niuuaëSaiiemi 
hankâraiiemi mqOrahe spdntahe asaonô vdrdziiatfhahe [...] «J'annonce 
et je récite complètement (du début à la tin des paroles) de la "Formule 
bénéfique" et qui soutient Asa et rend gras l'état-rituel [...]» ; Y. 2, 13 : 
ahmiia zaoOre bardsmanaëca mqQrdm spantam as.x v ardnai]hdm âiiese 
yesti [...] «et avec cette libation (offerte) avec le bardsman j'introduis de 
manière sacrificielle 46 la "Formule bénéfique" au grand x v arznah-» ; G. 1, 
6 47 : [...] airiiamandm isïm asauuandm asahe ratum yazamaide. ama- 
uuantdm vdrdôrâjandm vitbaësarjhdm vïspa tbaësâ tauruuaiiantdm vïspa 
tbaësâ titardntdm yô updmô yÔ maSamô yÔ fratdmô *zaozuiie 48 tard 
mqQram panca gâ$a «Nous faisons consécration à l'Airyaman isya, ratu 
("patron") d'Asa, qui soutient Asa, fort, qui brise l'obstacle, qui est con- 
tre les hostilités, qui vainc tous les maux, qui surmonte tous les maux 49 , 
lequel comme le premier, le médian, le dernier, est invoqué sauf le 



43 Voir Y. 19,21. 

44 Cf. Bartholomae 1904, 922. 

45 Voir Kellens 1996, 87-88, 94, 100. 

46 Kellens 1996,40-41. 

47 Cf. Westergaard 1852-54, 325 ; Geldner 1889, 52; Bartholomae 1904, 1178. 

48 MSS zaozîzuiie ; cf. Kellens 1984, 210. 

49 Cf. Yt. 8, 8. 
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mq$ra- (par excellence), c'est-à-dire les cinq GâGâ». Les réciter et savoir 
le réciter est chose indispensable ; c'est pourquoi il faut s'assurer de l'ab- 
sence pendant le sacrifice des partisans de la druj-, ainsi que des mairiia-, 
des jâhikà- et, surtout, des asâuua-, «les inquiets» asrâuuaiiat.gâOâ- «qui 
ne chantent pas les GâGâ», car ceux-ci - disent les Yast 8, 59-60 50 et Yast 
14, 52-53 - font avorter le sacrifice. Mais il faut aussi se rappeler l'in- 
quiétude de Vasâuuan-, mot qu'en réalité on peut traduire en suivant l'hy- 
pothèse de Klingenschmitt 51 - qui en fait un dérivé de la racine sa «avoir 
plaisir de» (cf. lat. quiës), avec le suffixe -«a- et préfixe a-privatif. Sa rela- 
tion étymologique avec le v.p. siyâti- «bonheun> est l'argument le plus 
intéressant parce que ~ comme l'a récemment souligné Andréa Piras 52 - 
le chant des GâGâ ouvre à la quiétude. Cette conception est conforme à la 
doctrine exposée en Y. 55, 1, selon laquelle tous les composants 
physiques (c'est-à-dire appartenants au corps matériel) ainsi que spirituels 
et psychologiques (en d'autres mots les parties différentes de la poly- 
structure de la dimension animique) de l'homme [Le. le corps vivant 
(gaëOà-), le corps contenant (tanû-), les os (ast-), l'animation (ustâna ), 
le corps visible (kdhrp-), la vigueur physique (tduuïs-), la perception sen- 
sorielle (baoôa-), l'âme interne au corps (uruuan-) et [a.frauuasi~] ont été 
constitués pour s'accorder aux Gâ9â. J'ai l'impression que nous avons ici 
une conception ésotérique dans laquelle la récitation des Staota Yesnya 
comporte, à l'exception apparente de la daenâ-, la donation de toutes les 
parties constituantes de l'homme au texte en soi ; c'est une sorte de sacri- 
fice de la parole et en même temps à la parole sacrée. L'aspect central du 
texte vieil-avestique trouve là sa confirmation et exaltation montrant que 
les GâGâ et le Yasna Haptarjhâiti constituent les seuls textes autosuffisants 
dont la récitation, sacrifice complet, n'a nul besoin de manifestations 
gestuelles. Les chanter est ainsi devenu la forme la plus sublime du sacri- 
fice : sacrifice au moyen du MaGra Spanta, qui possède le pouvoir de 
guérison et de protection (cf. en particulier les deux composés de Vd. 7, 
44 : 53 mq9rdm.spdntdm.baësaza- «guérissant au moyen du MaGra Spsnta» 
[dit du médecin] ; mqGram,- spdntdm.baësaziia- ; cf. aussi baësaza en Y. 
55, 3), et sacrifice aussi à MaGra Spsnta en tant que manifestation de la 
parole divine. Nous avons en effet déjà vu que les Staota Yesnya sont une 
création de Mazda" (yâ staota yesniia yada hïsfradadat mazdâ, selon Y. 
55, 3) et représentent une de ses fondations primordiales et arche typiques 
(yâ data atjhdus paouruiiehiîâ) selon Y. 55, 6 et 71, 18. Sous une forme 
éminemment analogue à la tradition indienne, nous avons donc en Iran le 
sacrifice de la parole, à la seule différence du concept de l'origine divine 



50 Cf. Panaino 1990, 82-83 ; Panaino 1995, 38-45. 

51 Cf. Kellens 1974a, 61 n. 1 ; Panaino 1990, Ï46. 

52 Piras 1999 ; voir aussi Piras 1994-95. 

53 Cf. Bartholomae 1904, 1180 ; Duchesne-Guillemin 1936, 54, 127. 
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des Staota Yesnya imputés directement à Ahura Mazdâ. Ainsi que Gonda 
le remarquait 54 , tant éternel et intemporel que soit le Veda, sa composi- 
tion ne dérive pas plus d'une autorité ni humaine ni divine, mais elle est 
simplement apauruseya- «surhumaine» (MS. I, 1, 27 sqq.), au moins 
selon la thèse fondamentale de la Purvâ-Mïmâmsâ et du Vedânta 55 . Par 
contraste, les GâGâ sont dans la doctrine de l'Avesta récent considérées 
comme un ouvrage non de Zoroastre mais d'Ahura Mazdâ dont le prêtre 
ZaraGustra n'aurait été que le mqOrân- (véd. mantrin-) et le chantre. Or 
cette doctrine n'est pas une innovation récente : elle dérive de la littéra- 
ture gâGique, où, fait déjà remarqué par Kellens (1993 : 65), seul Ahura 
Mazdâ est l'auteur 56 du mqOra- 57 qu'il a charpenté (tasat) avec l'aide 
d'Asa (voir Y. 29, 7 : idtn âzutôis ahurô mqôram tasat asâ hazaosô mazdâ 
gauuôi xsuuïddtncâ [...] «Ahura Mazdâ, avec Asa, charpenta cette formule 
[mqÔra-] de la libation et cela du lait pour la vache [...]») 58 . 

Il faut en outre remarquer que dans l'Avesta récent la dépendance (au 
génitif) du nom de la prière Yerjhë hâtam à ZaraGustra, ne démontre 
absolument pas une paternité littéraire du côté du prophète. Dans le com- 
mentaire à la prière contenue en Y. 21, 1, nous lisons : 

«Parole digne de sacrifice de ZaraGustra le partisan d'Asa : Yeghë 
hâtam âat yesnë paitï 59 ("Alors, de celui qui entre les existants au sa- 
crifice"). Ici yerjhë ("de celui qui") assigne le sacrifice de Mazdâ 
comme loi d'Ahura ; hâtam (- "des êtres qui existent") assigne le sa- 
crifice» (yesnïm vacô asaonô zaraÔustrahe. yerjhë hâtam âat yesnë 
paitî. yeghe iôa mazdâ yasnam cinasti yada data ahurahe hâtam 
yasndm cinasti). 

Mais le fait que la parole, vac-, de ZaraGustra soit mentionnée signifie 
que ce texte est sous son autorité, de même que dans Y. 57, 8, la propriété 
des cinq GâGâ, lesquelles sont une création de Mazdâ, est dite de 
Zoroastre. Dans ce dernier texte, c'est Sraosa qui aurait eu le privilège de 
chanter pour la première fois les GâGâ 60 : 



Y. 57, 7 : sraosdm asïm huraoôdm 



54 1985,7. 

55 Sur les autres darsanas qui partagent la doctrine contraire de l'origine «produit» {aut- 
pattika-) du Veda par une intelligence divine, cf. Malamoud 1977, 8 n. 3 avec biblio- 
graphie sur le sujet. 

56 Aussi selon Dk. V, 12, «l'Avesta lui-même est un témoignage grandiose transmis par 
Zoroastre de la part d'Ohrmazd» (ud xwad abestâg wuzurg daxsag ast pad âwurd«xn> 
ï zardust az ohrmazd [Amouzgar - Tafazzoli 2000, 82-83]). 

57 Sur les différences entre le concept avestique de mqÔra- et celui indien de montra- cf. 
Kellens 1993,65. 

58 Cf. Kellens - Pirart 1989, 109. 

39 Humbach 1991, 1, 1 16 ; Humbach - Ichaporia 1994, 20-21. 
60 Voir Kreyenbroek 1985, 38-41 (avec aussi la version pehlevie ; cf. Dhabhar 1949, 
242) ; Y. 57, 7 : srôS-ahlâ ï hurust ïpërôzgar [...] yazëm [57, 8] kë-sfradom gâhânfrâz 
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Vdrd$râjandtn [...] yazamaide 
Y. 57, 8 : yôpaoiriiô gâOâ frasrâuuaiiat 
yâ panca spitâmahe asaonô zaraOustrahe 
afsmaniuuqn vacastastiuuat 
mat.àzaintis mat. paiti, frasa 
amdsanqm spdntanqm yasnàica 
vahmâica xsnaoOrâica frasastaiiaëca. 
ahe raiia [.,.] tâscâ yazamaide. 

«Nous faisons consécration à Sraosa 

accompagné par Asi 

à la belle taille, briseur d'obstacles, 

qui le premier chanta les cinq Gà8â, 

qui sont de Spitama ZaraGustra, le partisan 

d'Asa, en vers (et) strophes, 

avec les explications et les réponses 

pour le sacrifice, l'adoration, la réjouissance 

et la glorification des Amssa Spsnta. 

Par son éclat et son x v aranah- [...]». 

Il faut, alors, comme le Y. 55, 6 déclare, mémoriser en pensée (rnar) 61 , 
mettre en œuvre (vardz), apprendre (sixsdmna- part. pr. m. désidératif de 
sâc), enseigner (sâcaiia-), affermir (dranj), mettre en action (paitisâna-), 
évoquer dans l'esprit (mar plus paitis-), mémoriser à voix haute (mar plus 
fra-), honorer du sacrifice (yaz plusfra-) les Staota Yesnya, qui à la fin 
feront (dâ) que l'existence (ahu~) soit renouvelée (frasa-). En même 
temps (selon Y. 55, 7) il faut sacrifier (yaz) à la prière (frasraoda-, n. ; 
pehl. frâz srâyisnïh) 62 , à l'intonation iframardBra-, n. ; pehl. frâz 
ôsmurisnïh), à l'incantation (fragâGra- ; pahl frâz wàngïh) et à l'hom- 
mage sacrificiel (frâiiasti-, f. ; pehl. frâz yazisnïh) des Staota Yesnya. 

A ia différence du mântra- védique, le MaOra avestique est devenu une 
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srud kê pan] ï spitâmân ahlaw zardust abâg gaiGr abâg wacast ud abâg snâsaglh ud 
zand ud abâg abâz pursisnïh fî nërang], pad an ï amahraspandân yazisn ud niyâyisn 
ud snâyënïdârîhfrâz afrtgânïh. «Nous faisons consécration à Srôs" le juste, bien-gran- 
di, le victorieux [...] qui le premier chanta les cinq Ga9â de Spitâmân Zardust en vers 
et strophes et avec la connaissance du commentaire et avec l'analyse détaillée [des for- 
mules sacrées] pour le sacrifice, l'adoration, la réjouissance et la glorification des 
Amahxaspand». Sur les mots av. afsman- [pehl. gaiOr] et vacas.tasti- [pehl. wacast) cf. 
la discussion (avec bibliographie) apud Schmitt (1967, 296-301); voir aussi 
Kreyenbroek 1985, 80. Cf. Bartholomae 1904, 103. 

61 Sur la supériorité de la mémorisation et de la tradition orale sur celle écrite cf. Dk. V 
1 3 (Amouzgar - Tafazzoli 2000, 84-85). 

62 Cf. Dhabhar 1949, 237 ; attesté aussi pour la prière du Ahuna Vairya (cf. Vr. 1, 4; Y. 
19, 21 ; cf. Vr. 2, 6) ; Bartholomae 1904, 1004. 



sorte de divinité, comme l'avait justement souligné Gray 63 , divinité qui 
est invoquée plusieurs fois dans l'Avesta récent comme l'âme d'Ahura 
Mazdâ ou s&frauuasi- : 

Yt. 13, 80-81 : vlspanqmca âqhqm paoiriianqm frauuasinqm iSa 
yazamaide frauuasïm auuqm yqm ahurahe mazdâ [...] yeqhe uruua 
mqdrô spdntô [...]. 

«de toutes ces frauuasi-s primordiales, ici nous faisons consécra- 
tion à celle d'Ahura Mazdâ [...], dont le Ma8ra Spanta est son 
uruuan- [...]». 

Vd. 19, 14 : nizbaiiarfha tû zaraOustra *frauuasïm maria yat 64 ahu - 
rahe mazdâ [...] yefjhe uruua mqOrô spdntô. 

«invoque, ô ZaraGustra, mâfrauuasi- à moi, d'Ahura Mazdâ [ . . . ] 
dont le Ma9ra Spsnta est 1' uruuan-». 

Il y a encore au Yt. 19, 86 sacrifice à la frauuasi- du Ma0ra Spanta. 
Pourquoi, donc, Yuruuan- d'Ahura Mazdâ est-il associé à MaOra Sponta? 
Parce que la Prière sacrée, donnée par Mazdâ, retourne chez lui à travers 
le sacrifice des partisans d'Asa, avec l'offrande de leur même uruuan-. 

Mais le MaOra possède un pouvoir de protection (Yt. 4, 4 65 ; 10, 33) en 
particulier contre les démons (Yt. 11, 3) et guérit les 99.999 maladies 
créées contre Mazdâ par Anra Mainiiu (Vd. 22, 2 60 : [...] âat mqm tûm 
bisaziiôis mqOrô spdntô yô as.x v ardnâ «alors, guéris-moi, strophe bienfai- 
sante qui as beaucoup de x v ar9nah-») 67 . Dans ce dernier passage du 
Widëwdâd, c'est MaOra Spsnta en propre qui s'entretient avec Ahura 
Mazdâ, venu sur ses instances l'aider et le secourir par la promesse d'un 
sacrifice. Entre les trois sortes de médecine, celle du couteau (kardta-) des 
plantes (uruuara-) et de la Parole divine 68 , distinguées dans le Widëwdâd 
7, 44, c'est la dernière qui évidemment est considérée la supérieure 69 . 
Nous sommes dans un contexte plus tardif, permettant de voir qu'entre- 



63 1929, 151-152. 

64 Cf. Caland 1891, 44-46. 

65 Voir Panaino 2004a. 

66 Geldner 1896, III, 137 lines 6-7. 

67 Kellens 1984, 299. 

68 Sur la comparaison entre les trois remèdes avestiques : «la médecine du couteau» 
(karztô.baësaza-), «la médecine des plantes» (uruuarô.baësaza-), «la médecine des 
charmes» (mqOrô.baêsaza-), et les remèdes parallèles dans la tradition grecque, voir la 
discussion de Benveniste 1945, 7-11 et déjà de Casartelli 1886, 300-303. 

69 Voir aussi les trois derniers Fargard (20-21-22) du Widëwdâd dédiés à la médecine: 
Darmesteter 1892, II, 276-293 ; Wolff 1910, 433-439. 
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temps c'est la Parole qui a gagné une sorte d'autonomie personnelle et a 
été reconnue digne du sacrifice par Mazdâ. Il faut aussi se rappeler que 
dans ce contexte MaGra Spgnta, la formule divine, est dotée d'un caractè- 
re médical, en tant que le plus efficace des remèdes après ïa médecine par 
le couteau et les plantes. Des chapitres 1-4 de l'Ohrmazd Yast nous 
savons en outre que prononcer le nom des Amgsa Spsnta (ainsi vraisem- 
blablement que celui de Mazdâ) a été considéré comme la vertu la plus 
puissante et curative du MaGra Spsnta. Il en résulte une très grande fonc- 
tion attribuée au MaGra Spsnta, dit le «savant», par sa mention associée à 
celle d'Ahura Mazda et Sraosa, dans le Yt. 13, 146 : 

upa.tû.nô iôa yâ asaonqm 
mosu isintufrauuasaiiô. 
ta nôjasdntu auuafjhe. 
ta nô qzahucit hatô 
Ôrâiiente aifii.dardstàis auudbïs 
aomna ahura mazda 
sraosaca asiia sûra 
mqQraca spanta vîôusa 
yô vïdaëuuô vïdaëuuahe 
astô mazdâ ahurahe 
yim zaraQustrô frdYdnaot 
huuâuuantem aghuue astuuaiie. 

«Puissent vite venir ici à nous chercher 

les frauuasi-s des partisans d'Asal 

Puissent-elles nous venir en secours! 

Quand nous sommes en détresse, ces (frauuasi-s) 

nous protègent avec des aides visibles, 

aidées 70 (elles-mêmes) par Ahura Mazdâ, 

par le puissant Sraosa accompagné par Asi, 

par le MaGra Spgnta, savant, 

qui repousse les Daêuua, 

le messager d'Ahura Mazdâ, qui repousse les Daëuua, 

(et) que ZaraGustra a destiné 

comme soi-même 71 pour le monde des corps». 

Il est vraisemblable que le lien entre MaGra et Sraosa repose sur le rôle 
de ce dernier comme premier chantre des GâGâ. En outre il faut souligner 




70 Cf. Kellens 1984, 42-43. 

71 Cf. Bartholomàe 1904, 1855. Mais on peut traduire «comme un bon assistant» (en 

suivant Lommel 1927 et Skj/erv0 [sous presse, 395] with référence to ved. svâvas). 
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q U e MaGra Spsnta est haomacanah-, celui «qui exige du haoma-» (hapax), 
selon le Yt. 18, 8 : 

ahutidm vairïm yazamaide. 
apm vahistdm sraëstdtn 
amzsdtn spantsm yazamaide. 
vaca arsuxôa vârdOraynis 
baësazis yazamaide. 
baësazis vaca arsuxôa 
vârdOraynis yazamaide. 
mq8ra spdnta daëna màzdaiiesne 
Jr haomacana 12 yazamaide. 
airiiatidm x v ardnô yazamaide. 

«Nous faisons consécration à l'Ahuna Vairya, 

Nous faisons consécration à Asa Vahista, 

Amssa Spanta très beau. 

Nous faisons consécration aux paroles bien prononcées 

qui brisent les obstacles, guérissantes. 

Nous faisons consécration aux paroles bien prononcées, 

guérissantes, qui brisent les obstacles. 

Nous faisons consécration aux MaGra Sponta, ô Religion 

mazdéenne, qui exige(nt [?]) du Haoma. 

Nous faisons consécration au X v aranah des Aryens». 

Nous pouvons mentionner ia force écrasante du mqOra- d'Ahura 
Mazdâ, qui provoque aux Daëuua 73 et à la Druj une blessure sans sang 
{vïxrûmantdm x x v ardm en Yt. 4, 8) selon le récit du Yast 4, récit qui con- 
tient aussi une formule sur l'invisibilité du récitant pour se protéger des 
démons (st. 4). Cette formule, qu'il faut réciter avec le nom de l'homme à 
protéger quand on trace des sillons à terre, doit être révélée, comme il va 
en général des transmissions initiatiques, seulement au cercle restreint de 
la classe sacerdotale, «par le père à son fils, par le frère à son frère utérin, 
par le prêtre à son élève» (cf. Yt. 4, 9 et Yt. 14, 46) 74 . 

Enfin, dans la tradition pehlevie il devient clair que le mânsar ï dën est 



72 À la place de haomacandtn (Geldner 1889, 241) Kl 6 in marg. : saëtô.cinaijhô va 
nâiri.cinarjhô va xratu.cinaghô va «en désirant des biens, des femmes ou l'intelligence 
des choses sacrées» (< Vd. 4, 44), cf. Duchesne-Guillemin 1936, 102. 

73 Voir aussi Dk. V, 24, 12, où on affirme que : «de n'importe quelle façon l'Avesta est 
prononcé, les druz-s sont chassés de ce fait et les dieux se réjouissent en conséquence» 
(ud har ciyôn gôwïhêd druz azis sijdïh ud yazadân padis urwâhmanïh bawëd [...] 
[Amouzgar - Tafazzoli 2000, 82-83]). 

74 Sur l' interprétations de ces passages voir Panaino 2003c. 
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associé à l'Avesta entier, comme par exemple seion Dk. V, 24, 12 et 13, 
selon lequel «cette parole sacrée de la foi, à savoir l'Avesta, est omni- 
science dont la caractéristique est très proche (de celle) des bonnes créa- 
tures spirituelles {...] 75 ». 




2.3. Sacrifier à soi-même 

Parmi les aspects spéculatifs, vraisemblablement indo-iraniens, qui 
démontrent une niveau très haut d'intériorisation du rituel sacrificiel, il 
faut considérer celui du sacrifice donné au Soi ou, en d'autres mots, à 
l'âme du sacrifiant même. Nous trouvons explicitement cette idée dans 
deux chapitres du Yasna en avestique récent (Y. 59, 28 ; 71, 18) mais 
encore plus évidemment dans le Xwarsëd Yast (Yt. 6, 4 = Ny. 1,9): 

Y. 59, 28 : 76 Vdrddrayndm ahuraÔâtdm yazamaide. saosiiantdm 
vdrdOrâjandm yazamaide. imat bardsma haÔa.zaoÔrdm haôa.- 
aifiiiârjhandm asaiiafrastardtdm yazamaide. haom uruuândm yaza- 
maide. hauuqm frauuasïm yazamaide. 

«Nous faisons consécration à VareÔrayna créé par Ahura (Mazda). 
Nous faisons consécration à Saosyant qui brise l'obstacle. Nous 
faisons consécration dans (i.e. "selon") l'ordre véritable (osa-) à ce 
baresman éparpillé avec la libation, avec le cordon. Nous faisons 
consécration à notre âme à nous-mêmes. Nous faisons consécration 
à notre frauuasi- à nous-mêmes». 

Y. 71, 11 : 77 vïspaëca aëte asis.hâgdt ârmaitis.hâgdt yazamadaëca 
nipâtaiiaëca nisaijhardtaiiaëca harddrâica aipiiâxstrâica hauuarjh- 
um më buiiata. gâOâbiiô spdntâbiiô ratuxsaBrâbiiô asaonibiiô zba- 



75 Voir Amouzgar - Tafazzoli 2000, 82-85. 

76 Dans la version pehlevie de Y. 59, 28 (Dhabhar 1949, 253) : pêrôzgar ï ohrmazd-dâd 

yazêm sôsyans ï sMômand ï pêrôzgar yazëm, en barsom abâg zôhrag abâg êbyâhàn ï 
pad ahlâyïhfrâz wistard yazëm, an ï xwës ruwân yazêm, an ï xwës frawahr yazêm. 
«Nous faisons consécration au Victorieux créé par Ohrmazd, nous faisons consécration 
à Sôsyans, le sauveur victorieux, nous faisons consécration à ce barsom avec la liba- 
tion (et) avec la ceinture sacrée qui a été éparpillée selon la rectitude, nous faisons con- 
sécration à notre âme, nous faisons consécration à notre Frawahr à nous-mêmes». 

77 Dans la version pehlevie de Y. 71, 11 (Dhabhar 1949, 287-288) : harwispiz awësân 
kèpad tarsagâhïh hamrasisnïh ud pad bowandag-menisnïh hamrasisnïh [kerb tuxsâg] 
yazëm, padpânagïh be sâlârïh sâlârïh abar-nigâh-dâstârïh huaxwïh rây bûd, gâhân ï 
abzônïg ï rad-xwadây ï ahlaw xwânëm yazêm, pad be pânagïh be sâlârïh sâlârïh abar- 
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lierai yazamadaëca nipâtaiiaëca nisarjhardlaiiaëca harddrâica 
aifiiiâxstrâica hauuaijhum më buiiata. mâuuôiia hauuâi urune 
zbaiiemi yazamadaëca nipâtaiiaëca nisarjhardtaiiaêca harddrâica 
aijiïiâxstrâica. 

«Nous faisons consécration à toutes ces (hymnes) d'une manière 
adhérente à Asi, d'une manière adhérente à Àrmaiti pour (notre) 
sauvegarde, surveillance, protection et pour veiller (sur nous) ; 
puissiez- vous être un grand bonheur pour moi. Je fais appel et nous 
faisons consécration pour les Gâ0â bienfaisantes, qui ont pouvoir 
sur les ratu, partisanes d'Asa, pour (notre) sauvegarde, surveil- 
lance, protection et pour veiller (sur nous) ; puissiez- vous être un 
grand bonheur pour moi. Je fais appel et nous faisons consécration 
pour moi-même, pour notre âme à nous-mêmes, pour (notre) sauve- 
garde, surveillance, protection et pour veiller (sur nous)». 

Y. 71, 18 : 78 vâca hankdrdBa yazamaide. gâOanqm auuâurusta 
yazamaide. gâOâ spdntâ ratuxsaôra asaonïs yazamaide. staota 
yesniia yazamaide yâ data arjhdits paouruiiehiiâ. hauruuqm 
handâitïm staotanqm yesniianqm yazamaide. haom uruuândm 
yazamaide. hauuqm frauuasïm yazamaide. 

«Nous faisons consécration aux paroles complètement prononcées. 
Nous faisons consécration aux paroles omises des Gâ0à. Nous 
faisons consécration aux GâGâ bénéfiques, qui ont pouvoir sur les 
ratu et partisanes d'Asa. Nous faisons consécration aux Staota 
Yesnya qui (sont) les lois (de fondation) de l'existence primordiale. 



nigâh-dàstârïh, man an ïxwad ruwân xwânom u-s yazom, pad be pânagïh be sâlârïh 
sâlârïh abar-nigâh-dâstârïh. «Nous faisons consécration à tous ce qui (sont) dans la 
révérence et dans l'état complet de la pensée (et dans) la révérence [forme diligente] 
pour la protection, la surveillance absolue et (pour) l'inspection ; (ce) fut (fait) pour 
(garder) la bonne existence ; nous invoquons, nous faisons consécration aux GâGâ 
saintes qui sont maîtres(ses) des Ratu, justes pour la protection, (pour) la surveillance 
absolue et (pour) l'inspection ; j'invoque l'âme à moi-mêmes et je fais consécration à 
elle pour la protection, (pour) la surveillance absolue et (pour) l'inspection». 
78 Dans la version pehlevie de Y. 71, 18 (Dhabhar 1949, 289-290) : gôwisn hangirdïg 
yazëm, gâhân awây -rôyïh yazêm, gâhân abzônïg rad-xwadây ï ahlaw yazëm, stôdyasn 
yazëm, kë bûd axwân fradom, hamâg dahisnïh ï stôd yasnân yazëm, an ï xwës ruwân 
yazëm, an ï xwës frawahr yazëm. «Nous faisons consécration au discours parfait, nous 
faisons consécration aux Gâ8â [awây -rôyïh?], nous faisons consécration aux GâOâ 
saintes, maîtres(ses) des Ratu, justes, nous faisons consécration au Stôd Yasn qui fut 
(prononcé dans) le monde primordial, nous faisons consécration à tout l'ensemble des 
Stôd Yasn, nous faisons consécration à notre âme à nous-mêmes, nous faisons con- 
sécration à notre Frawahr à nous-mêmes». Sur awây -rôyïh voir Darmestbter 1892, 1, 
438 n. 38 ; Bartholomae 1904, 1495 n. 12 ; Shaked 1990, 18. 
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Nous faisons consécration à tout i'ensemble des Staota Yesnya. 
Nous faisons consécration à notre âme à nous-mêmes. Nous faisons 
consécration à notre frauuasi- à nous-mêmes». 

Yt. 6, 4 = Ny. 1, W 9 : 

yô yazaite huuard yat 

amdpm raêm auruuat.aspdm 

paitistâtde tdmaijhqm 

paitistâtde tdmasciÔranqm daëuuanqm 

paitistâtde tâiiunqmca hazasnqmca 

paitistâtëe yâtunqmca pairikanqmca 

paitistâtde iOiiejarjhô mardsaonahe 

yazaite ahurdm mazdqm 

yazaite amdsë spdntd 

yazaite haom uruuândtn 

xsnâuuaiieiti vïspe 

mainiiauuaca yazata gaëOiiâca 

yô yazaite huuard yat 

amdhm raëm auruuat.aspdm. 

«Celui qui fait consécration au Soleil, 

immortel, magnifique, aux chevaux rapides, 

pour résister aux ténèbres, 

pour résister aux Daëuua (qui ont origine) 

dans les ténèbres, 

pour résister aux larrons et aux bandits, 

pour résister aux Yâtu et aux Pairikâ, 

pour résister à l'abandon décrépitudinal 80 , 

celui-là sacrifie à Ahura Mazdâ, 

il fait consécration aux Amosa Spanta, 

il fait consécration à son âme à lui-même. 



La version pehlevie de Ny. 1 , 14 est : kè yazêd xwarsëd ï amarg i ràyômand ï arwan- 
dasp pad abaz-estisnih ï tômïgân pad abâz-ësiisnïh ï tom-tomïgân dêwân pad abâz- 
estiswh i duzdân ud stahmagàn pad abâz-ëstisnïh ï Jâdùgân ud parïgân, pad abâz- 
eshsmh i sejïnihân-rawisn, à-syast bawëd ohrmazd, â-syast bawêd amahraspandàn 
u-s yast an i xwës ruwân, u-s snâyënïd bawëd harwisp kë hënd mënôg yazad ud kè 
getig. «Celui qui fait consécration au Soleil, immortel, magnifique, aux chevaux rapi- 
des pour résister aux ténèbres, pour résister aux Dêwân dont l'origine est dans les 
ténèbres, pour résister aux larrons et aux bandits, pour résister aux fadûgân et aux 
Pangan pour résister à la peste qui se meut en secret, alors il a fait consécration à 
Ohrmazd, il a fait consécration aux Amahraspandàn, et il a fait consécration à son âme 
à lui même ; il a réjoui toutes les Yazadân célestes et terrestres». Texte selon Taraf 
1981, 44. 

80 Ce syntagme a été interprété selon Benveniste 1954, 20-23. Voir aussi Mole 1959 
156-157. ' 
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II réjouit toutes les Yazata 

mentales et vitales 

celui qui fait consécration au Soleil 

immortel, magnifique, aux chevaux rapides». 

La structure circulaire qui caractérise cet hymne avestique souligne par- 
ticulièrement la fonction du yasna, qui établit ici un lien entre l'acte sacri- 
ficiel dévolu à une divinité qui, quoiqu 'importante, a un rôle limité dans 
l'Avesta (par exemple le Soleil), et le sacrifice général en faveur du dieu 
suprême, Ahura Mazdâ, et des Amssa Spanta. L'importance de ces pas- 
sages a été déjà signalée par Shaked 81 ; il a remarqué que les formules 
pehlevies comme ruwân ï xwës rây «pour l'avantage de son âme à lui- 
même», ou comme az bahr ï ruwân «de la part de son âme à lui-même», 
dérivent d'une doctrine qui considère comme fondamental le bien-être de 
Vuruuan-. Pour cette raison celui qui est mauvais est aussi un ennemi de 
son âme à lui-même (ruwân-dusman, selon Dk. VI, 236) 82 , parce que, en 
suivant Ahreman, il provoque sans le savoir sa destruction (c'est-à-dire la 
destruction de son âme). Selon Shaked cette conception de la vénération 
en faveur de sa propre âme serait vraisemblablement liée à la doctrine de 
la supériorité des parties immortelles de la personne humaine, comme 
Vuruuan- et l&frauuasi-, mais aussi de la daënâ-, laquelle reste, avec Vu- 
ruuan- la protagoniste féminine de la recomposition post mortem des 
parties du complexe animique zoroastrien. Les liens entre la doctrine du 
post mortem et celle du sacrifice à sa propre âme auraient laissé, comme 
Shaked l'a souligné, des influences très évidentes dans la pensée 
islamique. 

Notons que la série d'invocations en avestique récent et des traditions 
pehlevies que nous avons discutées, nous rappelle plus particulièrement 
les deux premiers paragraphes de Yasna Haptarjhâiti 39, où nous trouvons 
en forme manifeste la même doctrine du sacrifice en faveur des âmes des 
sacrifiants : 

î) i$â ât yazamaidë gdus uruuândmcâ tasânamcâ ahmâkmg âat 
urunô pasukanqmcâ yôi nâ jïjitentï yaëibiiascâ toi â yaëcâ aëibiiô 
à atjhdn (2) daitikanqmcâ aidiiûnqm hiiat urunô yazamaidë 
asâunqm âat urunô yazamaidë kudô.zâtanqmcït narqmcâ 
nâirinqmcâ yaësqm vahehïs daënâ vanaintï va vënghdn va 
+ vaonard* 3 va. 84 



81 Voir Shaked 1990 =1995. 

82 Voir Shaked 1979, 92-93. 

83 Cf. Narten 1986, 44. 

84 Y. 39, 1 (Dhabhar 1949, 173) : 1) ëdar ëdôn yazëm kë an ï gôspandân ruwân <ud> 
tan [â-s dâd ohrmazd] an ï amâgân ruwân pasandagân-iz kë amâh zîsn-xwâstâr.hënd 
[nëkïh â-s dâd] awësân-iz ï tô [an ï artëstâr] awêsân kë hënd [wâstaryôs â-s dâd] (2) 



""~"t«l 



70 Antonio Panaino 

1) «C'est ainsi que nous faisons consécration à l'âme de la Vache et 
à (son) Charpentier ; nous faisons consécration à nos âmes 
à nous-mêmes et (aux âmes) des animaux domestiques qui 
cherchent à gagner notre faveur, la faveur de ceux à la disposition 
de qui ils sont et la faveur de ceux qui sont à leur disposition, (2) et 
(nous faisons consécration) aux âmes des animaux sauvages, pour 
autant qu'ils soient inoffensifs ; nous faisons consécration aux âmes 
des asauuan, où qu'ils soient nés, hommes et femmes, dont les très 
bonnes daënâ- gagnent, gagneront ou gagnèrent 85 ». 

Comme le sacrifiant qui dans Yt. 6, 4 vénérait le Soleil (ainsi démon- 
trant son antagonisme aux forces des ténèbres), sacrifiait au même temps 
a Ahura Mazda, aux Amssa Sponta et à sa propre âme, ainsi, déjà selon le 
Yasna Haptanhâiti, le sacrifice à Yuruuan- de la Vache et de Gâus Tasan 
est posé sur le même plan de celui aux âmes des sacrifiants, des animaux 
domestiques, sauvages mais inoffensifs, et des partisans d'Asa. 

À cette conception du sacrifice nous pouvons ajouter aussi le passage 
gaGique de Y. 33, 14 : 

at râtqm zaraBustrô tanuuascit x v axiia ustanzm 
dadâitï pauruuatâtdm managhascâ varjhdus mazdâi 
siiaoOanahuâ asâ.yâcâ uxSaxiiàcà ssraohm xsaôramcâ* 6 . 



dadtgan-iz i ayaran kë ruwân à-sân yazèm an I ahlawân ruwân ëdôn yazëm kû 
zadagan-iznarân-iz nâirïgân-iz kê awësân wehdén hënd (pad ëk-radagïh] wânïdàr 
nend [artestar] *windiSn-niwëyân hënd [wâstaryôs] ud weh mard hënd [âsrônl. «Ici 
ainsi nous sacrifions à l'âme et au corps du bétail ["que lui créa", Le., Ohrmazd] ; nous 
a 1S ons consécration aux âmes à nous-mêmes et aussi (aux âmes) des animaux domes- 
iques qui sont désireux de notre vie [lui créa (leur) utilité] et aussi à ceux qui sont à toi 
Lie guerrier] et a ceux qui sont [les agriculteurs que lui créa,] (2) nous faisons consécra- 
tion aus Sl aux «nés des amis qui respectent la loi religieuse et alors nous faisons con- 
sécration aux âmes des justes, qu'ils soient nés, hommes et femmes, qui appartient à la 
bonne religion [avec un seul office spirituel], (ceux qui) sont conquérants [les guerri- 
ers] (ceux qui) acquirent l'appel [les agriculteurs] et (ceux qui) sont les hommes les 
meilleurs [les prêtres]». 

85 Voir Kellens - Pirart 1988, 139. 

86 Voir la verdon pehlevie de Y. 33, 14 (Dhabhar 1949, 159) : ëdôn pad râdîh kê <man 
Ke> zardust hom tan an-iz l xwës gyân dahom pad pës-rawisnïh [pad pësôbâyïh] ô 
wahman ud ohrmazd-iz pad kunisn ô aswahist (kû kunisn an kunom ïaswahist abâvëdl 
ud saxwanniyôxsisnïh ô sahrewar [ëk andar did-ë]. «Alors (il est) dans la libéralité 
que (moi) Zardust, donne (mon) corps même et je donne aussi le souffle à moi-même 
selon la priorité [selon la suprématie] à Wahman et aussi à Ohrmazd, selon l'action à 
Aswahist [quand je fais cette action qu'il faut faire pour Aswahist] et (pour) écouter la 
parole a Sahrewar [l'un à l'autre]». 



L'intériorisation du rituel ■ "]\ 

«Alors ZaraOustra donne comme cadeau l'animation de son 
propre corps, 

la primauté de (sa) bonne Pensée (Vohu Manah) à Mazda 
et à Asa, l'obéissance et le pouvoir de (son) geste et de 
(sa) parole». 

Paradoxalement nous pouvons noter que tous les uruuan- dignes d'être 
consacrés (et donc sacrifiés) sont en même temps dignes d'obtenir le sa- 
crifice. 

Mais alors quel est le signifié du sacrifice à Yuruuan- et, surtout, à 
l'âme du sacrifiant, ainsi comme celui à l&frauuasi- ? Sont-ils en relation 
avec le don de Vustana-1 

Cette doctrine est clairement en relation avec le passage de Y. 37, 3: 

[...] tdm ahmâkàis Jr azddbïscâ rl ustânâiscâ yazamaidë 
tdm asâunqm frauuasïs narqmcâ nârinqmcâ yazamaidë 

«[...] nous lui faisons consécration avec nos os (ast-) et nos ani- 
mations (ustana-) 88 ; 

nous lui faisons consécration avec nos frauuasi-s de partisans 
à" asa-, hommes et femmes». 

Il est évident que le passage ne propose pas une conception simplement 
dévotionelle du rite, dans laquelle le prêtre vénère dieu «avec tout le 
cœur», mais d'une spéculation où les os, les animations et les frauuasi-s, 
sont consacrées - c'est-à-dire symboliquement immolés - pour la 
divinité. 

Une réponse aux problèmes que nous avons soulignés, nous est peut- 
être fournie par la spéculation brahmanique sur le sacrifice. À lire un pas- 
sage du Satapatha Brâhmana, XI, 2, 6, 13-14 (que je donne dans la tra- 
duction et le commentaire de Madeleine Biardeau) 89 , nous glanons des 
explications très utiles : 

XI, 2, 6, 13-14 90 : 

(13) tâd âhuh. âtmayâjï sreyâ3n 91 devayâjï3 ity âtmayâjïti ha 
brUyât sa hâ va âtmayâjï yô védedâm me 'nenângam sâmskriyâta 



87 Cf. Narten1986,42. 

88 Voir aussi la discussion de Shaked 1994, 139-141. Cf. aussi Sklerv0 1997, 109. 

89 Madeleine Biardeau 1996, 57-58. Mais il faut voir aussi la traduction de Lévi 1898, 
78-79 ; cf. aussi Eggeling 1900, 38. 

90 Texte édité par Weber 1855 = 1968, 842-843. 

91 En suivant les remarques de mon collègue Dr. Chlodwig Werba (Universitat Wien), 
j'ai signé le pluti [3] ou «protraction», à travers lequel le ton ascendant de la dernière 
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idâm me 'nenângam ûpadhïyata ïii sa yâthahis tvacô nirmucyé - 
taivâm asmân mârtyâc chârïrât pâpmâno nîrmucyate sa rnmâyo 
yajurmâyah sâmamâya âhutimâyah svargâm lokâm abhisâmbha - 
va/L (14) âtha ha sa devayàjî yô véda devân evâhâm idâm yâje 
devant saparyâmïti sa yâthâ sréyase papïyân balim hâred vâisyo va 
râjhe balim hâred evâm sa sa ha nâ tâvantam lokâm jayati yavan - 
tam itarah. 

«On dit : "Lequel est supérieur, celui qui sacrifie aux dieux ou celui 
qui sacrifie au Soi (ou à lui-même - âtman)T On doit répondre : 
"Celui qui sacrifie au Soi". Celui qui sacrifie au Soi, c'est celui qui 
se dit ceci : "Par ce (sacrifice), mon corps que voici est formé, mon 
corps que voici est fondé". Comme un serpent est débarrassé de sa 
peau, il est débarrassé de ce corps mortel et mauvais et, fait de rc, 
de yajus et de sâman, fait d'oblations, if naît dans le monde céleste. 
Tandis que celui qui sacrifie aux dieux, c'est celui qui se dit : 
"J'offre ce sacrifice aux dieux, je fais cette offrande aux dieux". 
Comme un inférieur offre un bail à un supérieur ou un vaisya à un 
roi, c'est ainsi qu'il offre, et il ne gagne pas une place aussi impor- 
tante que l'autre (dans l'au-delà)». 

Madeleine Biardeau 92 a ajouté ce commentaire : «Par le sacrifice qu'il 
se fait à lui-même, l'homme se donne un "corps" capable de naître au 
ciel», et cette intériorisation du sacrifice a été analysée de la sorte par 
Malamoud 93 quand il démontre que le samnyâsin- devient un âtma- 
yâjin- «sacrifiant à - ou - de soi-même» 94 et porte son tapas- à une tem- 
pérature telle qu'entre la divinité, le sacrifiant et la victime, il n'y a plus 
de distinctions. C'est la renonciation totale et, en même temps, l'explica- 
tion au pourquoi dans les funérailles des samnyâsin- il n'y a pas de cré- 
mation mais une simple inhumation ; le renonçant a déjà été «cuit» dans 
sa vie. Cette forme de sacrifice à soi-même a été considérée par LÉvi 
(1898 : 78) comme le produit d'une orientation nouvelle de la pensée, 
substantiellement «étrangère ou plutôt contraire aux Brâhmanas». Cette 
doctrine «s'achemine vers l'Upanisad qui clôt le Çatapatha», avait précisé 
LÉvi (ibidem). 



sillable d'une double inteirogation est exprimé (cf. Renou !952a, 76). Je désir remer- 
cier Dr. Werba pour l'aide qu'il m'a donné dans la revision des accents des passages 
du Satapatha Brâhmana. 

92 Biardeau en Biardeau - Malamoud 1996, 58. Cf. aussi Soliê 1997, 169-170 dans 

un cadre d'analyse junghienne ; pour une évaluation freudienne du sacrifice- voir 
Money-Kyrle 1994, 210-216 etpassim. 

93 1989, 65 = 1994, 70-71. 

94 Cf. aussi Coomaraswamy 1942 = 2000, 36-37. 
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Il est évident que notre comparaison se limite à la conception commune 
d'un sacrifice au soi du sacrifiant, mais elle nous permet de réfléchir sur 
le côté spéculatif du rite avestique qui pourrait avoir connu des interpré- 
tations - en partie - comparables à celles ici vues dans la tradition 
brahmanique et les plus anciennes Upanisad. Cette comparaison a besoin 
de quelques précisions. Évidemment Vuruuan- et Yâimân- ne sont pas le 
même mot et de plus ils se réfèrent à deux «systèmes» différents. Mais 
tant l'un que l'autre dénotent, chacun dans son contexte, une sorte de 
composant qui est la base du caractère «animé» des êtres vivants, selon 
une définition donnée par Renou en regard de âtmân- dans le ^Lgveda 95 . 
De plus, les passages avestiques mentionnés se réfèrent au sacrifice du 
haom uruuandm, de la hauuqm frauuasïm comme au don de Yustâna- 
selon une conception qui me semble digne d'être comparée et soulignée 
avec celle du sacrifice de Y âtmân- (qui n'est pas seulement un pronom 
réflexif, mais dénote le corps, parfois la personne, le «soi», le souffle 
animé). Donc, sans se laisser aller à des hypothèses plus ou moins hardies, 
il suffit de rester sur la dimension intérieure, psychologique et méditative 
du yasna- à Yuruuan- mentionné dans ces textes avestiques (avec ou sans 
le sacrifice aussi à la frauuasi-, comme dans le Y. 71, 18). 

À mon avis, il n'y a pas seulement un voyage de Yuruuan- sur la route 
céleste, ainsi que Kellens l'a proposé, car l'Avesta récent comme déjà le 
Yasna Haptarjhâiti attestent la doctrine de l'élévation de cet uruuan- au 
niveau du monde divin, avec Ahura Mazdâ et les Amssa Sp3nta. Cette 
ascension est obtenue à travers un sacrifice intériorisé et non pas néces- 
sairement l'immolation de la vache, dont l'existence n'est pas niable mais 
qui peut avoir emprunté une forme symbolique. Il n'y a pas de hasard à 
ce que la séquence de yazamaide à Yuruuan- et à la frauuasi- dans le Y. 
71, 18 soit placée après la vénération des Staota Yesnya. Cela tend à si- 
gnifier que le sacrifice à l'âme interne et au double animique suit le sacri- 
fice à la parole, qui, comme nous l'avons déjà vu, est aussi un sacrifice de 
la parole et de sa puissance primordiale. Ces textes poursuivent la même 
tradition que le Y. 55, 1 qui offre la donation de tous les éléments 
physiques et spirituels aux Gâ0â. 

Nous pouvons alors affirmer que la définition proposée par Kellens 96 
du corpus avestique comme un ensemble de textes liturgiques composés 
«dans le but exclusif d'accompagner une cérémonie sacrificielle» est cor- 
recte seulement si l'on admet la dimension intériorisée, spirituelle et 
spéculativo-méditative des Staota Yesnya, c'est-à-dire que la puissance 
du mqOra-, sa récitation pouvait suffire au bon résultat du sacrifice. On 



95 1952b, 151 = 1997, II, 877. Sur la doctrine de l'identité entre V âtmân- et Prajâpati en 

contexte sacrificiel, voir aussi Gonda 1983, 2, 18. 
96 1991, 51. 
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peut évidemment admettre la possibilité de variation dans le rituel, selon 
des mimes aujourd'hui éteints, mais les données en nos mains démontrent 
suffisamment le rôle central de la parole, du MaOra Spanta. En outre une 
réflexion de Malamoud" a souligné qu' «offrir un sacrifice au Soi c'est 
poser d'emblée que sacrifiant et divinité coïncident». Certes, pour devenir 
comme dieu, digne du sacrifice, devâtâ-, ou, comme nous disons en ita- 
lien en suivant Dante : per indiarsi, c'est-à-dire «pour se réunir à Dieu» 
ou «pour entrer en Dieu»» il faut que la personne du sacrifiant devienne 
matière oblatoire du sacrifice. Alors, peut-être pouvons-nous trouver un 
argument etayant la supposition de Kellens quant au voyage de Yu- 
ruuan- de la vache gravissant le ciel, en compagnie probable de la daënà- 
du sacrifiant. Mais les renseignements que le parallèle indien semblent 
suggérer pour le sacrifice à Yuruuan- et à \& frauuasi- du sacrifiant lais- 
sent supposer par ailleurs un sacrifice de Yuruuan- et de \* frauuasi- en 
faveur d Ahura Mazda. C'est là une hypothèse, basée sur une comparai- 
son typologique et technique avec la procédure et la conception indienne 
de aimayajna-, qui permet d'envisager des aspects extatiques et par- 
tiellement chamaniques dans la tradition mazdéenne. De plus, il faut con- 
sidérer que, d'après la mention en Y. 34, 13 de la «route» (aduuan-) et 
de la «-ecompense» (mïzda-), on trouve (Y. 34, 14a) une référence au 
cadeau donné par Ahura Mazdâ à l'animation corporelle (astuuant- 
ustana-) . Comme Kellens l'avait remarqué, «offrir aux dieux l 'im- 
mortalité implique que le sacrifice comporte l'offrande de quelque chose 
qui est considérée comme immortelle» 1 ™. D'autre part, par exemple le 
passage très important de P. 33 démontre que l'offrande de l'âme était 
essentielle dans le sacrifice : gaospanta gaohudâ baoôasca uruuânzmca 
[... fraesnamaki nazdista upa Oftarsta raocâ nars casmanâ sùlcBm 
«Vache bénéfique, vache généreuse, nous expédions tes sens et ton u- 
ruuan vers les plus proches lumières façonnées, à savoir l'éclat des yeux 
de 1 homme» (selon la traduction de Kellens) "". 

Dans ce cadre, il faut bien considérer l'hypothèse avancée par Éric 
FIRart (1996) en développant des interprétations proposées par 
Malamoud™ sur la valeur symbolique d'un rituel, nommée dïksâ- dans 



97 1977, 10-11. 

"SM 2 n 8 ' PAR °? r . 195 J' 266 '■ «■««—■. "M a Dio». Cf. Battot, - 
déifiera. S dïCt,onnaires on P«* *™ver aussi la traduction «se 

" dt^M. ra/ " m aStUUaltë uMnài dàtà <<Donnez * donc ' ô Mazdâ cette (récompense) 
ioo désirable a I animation corporelle». Cf. Hintze 2000, 143, 157, 160, 252-253. 

105 Kellens - Pirart 1988, 34 ; Kellens 1991, 50-51 
102 1989, 60-61 = 1994, 66-67. 
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la littérature védique, par lequel le «sacrifiant» (yâjamâna-) devait être 
rendu sacré, c'est-à-dire sacrifié, pour pouvoir entrer dans le monde 
céleste. Sans aucune immolation véritable, mais à travers celle du sôma- 
qui dénote son âme, le sacrifiant était immolé aux dieux par les prêtres 
(déjà appartenant au monde sacré) qui lui donnaient les substituts de ses 
fonctions spirituelles . Ce mime d'un sacrifice humain nous rappelle le 
sacrifice rendu à Yuruuan- et à la frauuasi- par celui qui apparemment 
célèbre le yasna, mais aussi l'offrande du lait d'une vache sacrificielle 
mélangé à du jus de haoma-, qui, selon l'interprétation de Pirart, 
représente la Daênâ. Il s'agit évidemment d'une pratique initiatique 103 qui 
nous confirme la conception spéculative du rituel mazdéen. 

De plus, il faut ajouter que Sklerv0 104 aussi vient de souligner l'im- 
portance du sacrifice à Yuruuan- et à la frauuasi- comme «contributions 
to the régénérations of the new ahu» et surtout a remarqué l'importance 
du sacrifice rendu deux fois dans le Frawardïn Yast, st. 149, 155, à tous 
les constituants vitaux de l'être humain (ahûmca daënqmca baoôasca 
uruuândmca frauuasïmca yazamaide). 

Dans la prochaine leçon on analysera le rapport entre ie ritualisme 
gâ0ique et sa dimension éthique et par la suite on discutera le rôle qu'il 
faut attribuer à ZaraOustra, à la lumière des donnés vieil-avestiques : 
légende littéraire ou personnalité religieuse véritable? 



103 Sur le mazdéisme comme religion initiatique voir déjà Mole 1960, passim. 

104 Skj/erv0 sous presse, 21 n. 31, 396-397, 398-399. 
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L'agencement entre technique rituelle et 
dimension éthique, une aporie impossible? 



3.1. À propos de asa-, druj- et de V hapax av. réc, anar^ta- à la 
lumière du rapport entre véd. rtâ-, druh- et ânrta- 

Venons-en au cœur du problème, la réforme du rituel avestique. Son 
dualisme cosmique et radical entre l'agencement réel (asa-) et l'agence- 
ment illusoire (druj-), qui se manifeste aussi dans les oppositions entre ri- 
tuel diurne et rituel nocturne, entre ciel diurne et ciel des ténèbres, a-t-il 
une dimension éthique ou non? La notion centrale d'asa- dans le contexte 
vieil-avestique est-elle morale, ou seulement rituelle? Il s'agit d'une ques- 
tion troublante que J. Kellens et E. Pirart ont écartée en soulignant par 
trop l'aspect technique et fonctionnel du bon agencement, ce dans la 
lignée, évidemment, d'une certaine tradition brahmanique. En recourant à 
des passages ponctuels de Sylvain LÉvi, nous pouvons trouver à cet égard 
des éléments indiscutables de réflexion : 

«Il ne faudrait point, au reste, se méprendre sur la valeur des mots. La 
vérité, au regard des Brâhmanas, n'est pas une notion morale : l'histoire 
des dieux abonde en fraudes et en déloyautés. Il faut entendre la vérité au 
sens étroit du rituel : c'est l'exactitude dans les pratiques et les formules 
du sacrifice. Si la vérité assure le triomphe définitif des dieux, ce n'est pas 
par le prestige de la vertu, mais par la vertu des prestiges magiques qui 
sont dans le sacrifice. Cette vérité, du reste, n'est pas inhérente à la nature 
divine ; les dieux l'ont acquise, ainsi que tous leurs avantages, au cours 
des temps et de haute lutte» 1 . 

Sylvain LÉvi écrivait encore : «Étrangère aux idées morales, l'œuvre 
rituelle est le champ clos où toutes les mauvaises passions se heurtent» 2 ; 
et encore : «Les dieux ne s'en parjurent pas moins à l'occasion; et même 
sans scrupules, assurés d'avance, que la réalité rituelle rachètera aisément 
la violation de la parole donnée. Cependant, comme la véracité des 
paroles est une des formules de la réalité, le respect de la vérité est une 



'Lévi 1898,39. 
2 Lévi 1898, 69. 
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des pratiques recommandées au sacrifiant ; elle le dégage du monde 
humain et l'élève au-dessus de ses semblables, au rang des dieux ; la réali- 
te des recompenses promises aux rites. Mais en même temps, comme 
pour souligner d'un nouveau trait l'indifférence morale de la doctrine la 
prescription qui enjoint de dire la vérité est strictement limitée à la durée 
du nte ; le rituel fournit îa formule qui délie le sacrifiant de son obligation 
a la fin de la cérémonie» 3 . & 

Il faut aussi considérer la réflexion de LÉvi sur le concept de «réalité» 
satya- , concernant surtout Varuna, lourde d'implications très pertinente^ 
«L écart apparent entre les deux domaines de Varuna, les eaux rituelles et 
la vente, s évanouit, si on analyse d'autre part la notion du satya. Le satya 
est ce qui possède l'existence, le réel ; la vérité n'en est qu'une espèce. 
La terre est fondée sur la réalité ; c'est pourquoi elle est la réalité, car elle 
est le plus sur des mondes (Sat. 7, 4, 1, 8)"» 5 . 

En outre nous pouvons rappeler que Renou lui-même* avait par la suite 
soui lg ne 1 atmosphère matérialiste et insuffisamment éthique du monde 
védique, surtout dans le cadre des Brâhmanas où l'erreur est en premier lieu 
une faute rituelle. A cet égard, il faut encore ajouter que d|à 
Darmesteter? avait pensé que tant la formule avestique «bonne pensée 
bonne parole et bonne action» que le mot asa- (dont il envisageait le parai - 
lele avec le rta- védique) n'avaient rien à voir avec «la morale au sens 
européen du mot», mais se cantonnaient dans le cadre de la liturgie En 
vente cette proposition si péremptoire venait à se nuancer, par exemple 
dans le cas de F interprétation de Plutarque donnée au nom de l'Anisa 
Spanta Asa Vahista, qu'il traduit 6e6ç à^Getaç «le dieu de la vérité»» ou 
dans celui des expressions concernant la vérité de la parole 9 , qui portaient 
Darmesteter a écrire que : «ce sens particulier de "vérité" explique le 
développement tout moral auquel la notion de asha est arrivée et l'efface- 
ment progressif du sens liturgique et surtout du sens cosmologique» » De 
plus, encore à propos de la dimension éthico-morale développée par la 
notion d asa- (mais aussi d'arta-» dans le monde achéménide), on ne 




3 Lévi 1898, 165-166. 

4 Jamison - Witzel 1992, 67-68. 

5 Lévi 1898, 163-164. 
6 1971, 58. 

7 1877, 9-18. 

Tel'idS 72 S dL^ 6 " 10118 ^ GEIGER ° 934 ' Ï09 - U4) dédiées aa développement 

de 1 idée d asa- dans le monde jranien. Cf. Plutarque, De Iside et Otidde Al 
(Froidefont 1988, 218-219). usinae, 4/ 

9 Darmesteter 1877, 17-18 
10 Ibidem. 

» Ct Hoffmann 1975, 841 : « îm Gegensatz zu avest. asa- < *ârta- bietet das 
Altperstsche eme genaue Entsprechung zu ved. rta-». Voir aussi Hoffmann 1 976, 627 
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peut pas oublier toutes les autres données provenantes de la littérature his- 
torique et philosophique grecque où le monde iranien, surtout persan, bien 
qu'hostile, barbare et ennemi, n'est pas dépourvu de sa dignité spirituelle. 
Au contraire, les notions de vérité et de sincérité des Persans 12 (et des 
Mages comme aussi de Zoroastre) sont bien soulignées dans les sources 
classiques. Pour Hérodote (ï, 136) les Perses «enseignent à leurs enfants, 
à partir de l'âge de cinq ans jusqu'à l'âge de vingt, trois choses seulement: 
monter à cheval, tirer de l'arc, dire la vérité» 13 . Ce sont les trois principes 
de la «Paideia» persane, mais de plus Hérodote (I, 138) ajoute que «ce 
qu'il y a de plus honteux à leur avis, c'est de mentir ; en second lieu, de 
contracter des dettes ; cela pour beaucoup de raisons, et surtout parce que, 
disent-ils, à celui qui a des dettes il arrive aussi, nécessairement, de men- 
tir» 14 . Il faut alors mentionner les remarques de Platon (ou d'un de ses 
élèves) dans Alcibiades 1, XVII, 121e-122a 15 , où, à propos de l'éducation 
du premier enfant, héritier présumptif du roi achéménide, on dit qu'à 
l'âge de quatorze ans il est confié à quatre hommes (nommés les gardiens 
des enfants royaux) qui sont respectivement «le plus savant, le plus juste, 
le plus tempérant et le plus courageux parmi les Persans : le premier 
enseigne la science des mages (uayeta) due à Zoroastre, fils d'Oromazes 
- c'est en fait, le culte des dieux - il enseigne aussi l'art de régner ; le plus 
juste apprend à l'enfant à dire toute sa vie la vérité (àXrfîeveiv) ; le plus 
tempérant à ne se laisser asservir par aucun plaisir, afin qu'il s'habitue à 
être libre et vraiment roi [...] ; le plus courageux le rend intrépide, exempt 
de crainte, en lui montrant que toute crainte est esclavage». Il faudrait 



et Tichy 1986. Mais il faut lire aussi les remarques critiques de Cantera (2003, 263), 
qui pense que : «av. asa- nicht urir. ârta-, sondem vielmehr rta- bzw. *arta- (vgl. arta- 
1 3rta-l und ai. rtâ-) fortsetzt». Cf. aussi de Vaan 2003, 588, 593-594, 599-602. 

12 Voir aussi Corntord 2002, 216 [Cornford 1912]. 

13 Tr. selon le texte établi par Ph.-E. Legrand dans Sa collection Budé (Legrand 1946, 
134) ; IlcaÔewuat 5è tous ncriôaç emo Jitvxuttcoç àpÇâuevot uéxpt eiKoaaéteoç 
tpta uowa, iroceveiv Kcà to^e'ûëiv Kal ctXr)0iÇeo6ca. 

14 Legrand [Hérodote] 1 946, 154 ; "Aaaa ôé a<j>i Jtotéew oxiic ëÇeo-u, xawa oûôè Xé- 
yew ëÇecti. Aïoxunov Ôè ceùtoîm tô yeûÔeaOai vevôuunai, Sewepa Ôè xà ô^etXeiv 
Xpéoç, rcoXXôv uèv kcù à"k\®v eïveKa, uâXiata Se àvaymiTiv ^aoi eîvca tèv ô<j>elXov- 
ta kcù xi if&ûSoç Xéyeiv. 

15 Voir Clemen 1920, 22 ; cf. aussi le texte et la traduction par M. Croiset dans la col- 
lection Budé (Croiset 1925, 90). ôlçèttTàôèYev6uevovèTWVTèv7taî5a7tapaXau|}d- 
vouctw oûç ÈKeîvoi PadXelo'uçTtaiôaYCùYovçôvouâÇoucuv' étal Ôè èÇei^eyp-évoi 
neparôvolâpiaTOiÔ6^avTeçèvTiXiKiatéttape';,ÔTeao())Cûtai:oçKal ô ôiKatoxatoç 
kcù ô acûiJipovéaTaTOç kcù ô âvSpsiôraToç. *£2v ô uèv payeiav te ÔiSàaKei triv 
Zapodoxpoi) xov ftpouâÇotr ëoxiv Ôè toûto Oeâv OepciTtsicr ÔiÔdoKei ôè kcù xà 
PaavXiKd - 6 ôè ÔiKaiôxatoçàXriOe-ûetvÔià rcavTÔç xoû (3to\), ô ôè a©4)povéatatoç 
jiriô' \mô piâç dpxeaOai xôv f|8ovcôv, tva éXeûOepoç elvai èOîÇiytai Kal ôvtcûç 
paatXe-uç, âp%fâv npmov xâv év axixê àXXà ufi ÔouXewov ô Se âvÔpeiÔTatoç d^o|3ov 
Kal àÔeâ uapaaKe-uâÇev, ùç ôtav Seiarj ÔoûXov ôvta. 
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encore mentionner les considérations de Xénophon dans le deuxième 
chapitre du premier livre de la Cyropédie, où l'éducation morale des 
citoyens (I, 2, 3), surtout l'apprentissage de la justice (I, 2, 6) 16 , est con- 
sidérée comme un des caractères les plus importants de la société per- 
sane. Ces considérations exprimées par les auteurs grecs nous confirment 
en tous cas qu'aux yeux de l'Occident, la culture iranienne avait été inter- 
prétée comme fondée sur des principes comparables à ceux de l 'hon- 
nêteté, de la vérité et de la rigueur éthico-morale. Ce caractère, j'insiste 
la-dessus, éthico-morale de la société persane n'est pas séparable de la 
notion Varia- ni de celle d'asa-, en particulier si nous réfléchissons 
comme l'avait déjà noté Messina", sur des passages avestiques récents 
comme Yt. 10, 2, dans lesquels MiOra oblige toutes les personnes au 
respect du pacte tant vers les sectateurs d'asa- qu'avec les sectateurs de la 
dm;-, parce que le respect du contract (et alors de la vérité qui fonde le 
contract même) est un «principe» valable à priori pour tous les deux le 
juste et l'injuste, et n'a rien de rituel mais, en tant qu'appliquée aussi' au 
druua^, il est universel (miôram ma janiiâ spitama ma yim druuatat 
pBjzsaghe ma yim x v âdaënàt asaonat. uuaiia zi asti midrô druuataëca 
asaonaëca). 

Faut-il expliquer le sens d'asa- en suivant le parallèle brahmanique 1 ? 
Faut-il considérer la fonction d'asa- et de rtâ- dans le simple cadre de 
1 ordre rituel? 1 * Ou, au contraire, pouvons-nous aussi envisager un niveau 
éthique et moral dépassant la dimension rituelle et témoignant de son 
influence dans le monde profane?'* Ce questionnaire n'a pas pour but - 
quelle absurdité - de reprendre une discussion polémique sur le concept 
central fondant l'idée originaire de rtâ-, entre «droit», «ordre cosmique» 
ou «venté». Comme Gonda l'a ouvertement déclaré, telle question relève 
désormais d'un pseudo-problème «car cette "idée" n'a pas de précision 
philosophique et nos distinctions 20 ne s'appliquent pas à elle» 2 *. Aussi en 



16 ol uèv ôîi Twîôeç elç ta ôtSaaicateîa «JKmôvTeç ôiàyouai uaveàvovxeç Siicaioaûvriv 
1972 ?) qm qU6ntent réC ° Ie y passent [e tem P s à «PP«w*e la justice»; (Bizos 

17 1934,323. 

J8 Voir Sïoerv0 1997, 1 10 ; 2003a. 

,9 Voir particulièrement le paragraphe de Rappaport 1999, 132-134 concernant «la 
moralité intrinsèque à la structure rituelle»; cf. aussi Rappaport 1999 353-359 

° Voir aussi Wipzel 1992, 27 : «The typical examples for Vedic texte are those of (te or 
brahman [„.], but the same problem existe, for example, in the translation of French 
liberté or German Freiheit which hâve to be translated in English, according to con~ 
tort, eriher by hberty or freedom. For rta, however, neither law nor order nor truth will 
do, as the word agnifies the carryng out, the créative power of active truth, something 
opposed to active untruth, lie, Le. deceit, cheating. Geldner, in his RV translation 
chose, according to context, a variefy of words, while Thieme prefers to translate by 
usmg one and the same word (truth, Wahrheit), which, however, does not carry the 
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revenant à l'interprétation du concept d'asa-, je ne m'accorde pas pour 
autant avec une interprétation extrémiste niant l'aspect éthique. En pre- 
mier lieu, il faut noter qu'une opposition cosmique n'est pas fermée sur 
elle-même, elle présuppose une vision/interprétation de la réalité car la 
négation du rituel daêuuique s'ancre dans une réalité humaine, sociale et 
culturelle. Cette fracture indéniable avec le passé indo-iranien implique 
un choix, lequel se reflète dans le rituel mais est lié à un milieu historique. 
Si nous avons de grandes difficultés à déchiffrer le contexte historique 
de la société gâdique, personne dans le débat moderne n'a nié l'exis- 
tence d'une situation de conflit où la violence, débouchant par ailleurs 
sur une violence rituelle {Yaënah- «l'acte de violence, le tort» des mai, 
les grands et les puissants qui sont à la tête de daxiiu- [cf. Y. 46, 1]), est 
bien présente dans le message vieil-avestique 22 . 

Avant d'entrer dans des questions d'exégèse, comme le statut du dua- 
lisme et du monothéisme avestique, il faut réfléchir sur le fait qu'un 
changement radical du rite comporte un changement radical dans 
l'idéologie et le rapport avec le monde divin. Le rite n'est pas simplement 
une technique, chamanique, ésotérique ou autre, pour obtenir la compli- 
cité des dieux et divers avantages. Certes, mais en plus de cela le rite est 
sous son aspect humain un instrument de connaissance du monde divin, 
parce que c'est dans le rite que les hommes et les dieux communient (ou 
que, du moins, les hommes pensent se lier aux dieux et au monde divin). 
Refuser le sacrifice aux Daêuua n'a pas été un acte de simple opportunité 
rituelle, mais le produit d'une spéculation sur le monde et la réalité. 
Exalter la liturgie sans comprendre les raisons de ce choix rituel prête à 
un dilemme inextricable à travers l'impression donnée que le rite relève 
d'une sorte d'opportunisme propre à la nature humaine. On fait là abstrac- 
tion de tout le niveau éthique et para-philosophique, sans parler de l'im- 
pact sur la vie quotidienne et la société. En fait, en exaltant la dimension 
amorale et extra-éthique de la ritualité vieil-avestique, nous échappent les 
raisons de l'exclusion des Daêuua ainsi que le rôle du Mainiiu qui est 
Angra et qui a discriminé en faveur de la dru]-. On peut dire que les 
Daêuua sont les victimes d'un mauvais choix rituel, et que leur existence 



same semantic spectrum in English or German as rta. A third possibility would be not 
to translate rta at ail, leaving the uninitiated reader more puzzled than the two other 
choices do. We thus hâve to choose which method to follow and for which audience. 
The best solution with words as "difficult" as this one may be to translate idiomatical- 
ly but to add the Sanskrit word in brackete». Mais cf. aussi Jamison - Witzel 1992, 
67-68. 

21 Gonda 3962, 99 n. 1. 

22 Voir mon résumé sur les problèmes concernant les interprétations du conflit gâOique à 
la lumière des interprétations développées dans le débat scientifique moderne et actuel 
(Panaino 2000). 
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est strictement liée à une nécessité interne à l'articulation rigidement 
dualiste de l'Avesta, mais en ce cas les raisons d'une telle évolution nous 
échapperaient complètement. L'incapacité des Daëuua à savoir choisir 
entre les deux Mainiiu, relève non du rituel mais de l'ontologie. En outre, 
il reste à considérer le problème de la dimension générale de la ritualité 
dans les écoles sacerdotales des sociétés les plus anciennes. Là, la pureté, 
l'ordre et la vérité sont de même essence et elles demeurent des conditions 
préalables à la fonction du sacrifice et de la vision extatique pour le prêtre 
et le chantre. Aussi nier l'éthicité avestique aurait pour corollaire de 
réduire la force inhérente à la ritualité et de n'y voir qu'une technique 
pragmatique, point de vue moderne et anachronique. 

En effet, beaucoup de remarques faites sur le ritualisme avestique 
(comme aussi sur celui védique) semblent complètement oublier l'exis- 
tence d'une activité spirituelle et méditative dans la dimension religieuse 
ancienne, alors que bien souvent en offre un exemple le rite mais, plus 
encore, la force octroyée à la parole poétique et aux vers pendant le sacri- 
fice. L'acte créateur de la pensée ne se réduisait donc pas à un ritualisme, 
obsessionnel ou non. Rappelons à ce propos les recherches de Bernfried 
Schlerath 23 à propos de la dimension poétique du rtâ- qu'il interprétait 
comme «innere Stimmigkeit», c'est-à-dire chant cultuel rempli de vérité 
car, ainsi que le soulignait Oguibénine 24 : «le chant exprime la vérité 
non parce qu'il l'a pour contenu, mais parce qu'il lui correspond 
formellement, grâce à l'emploi de mots justes». Le succès du poète, à la 
fois succès du sacrifice et succès du poète auprès de son patron, est lié à 
son habilité à être fidèle au rtâ- et ainsi gagner l'inspiration poétique. La 
pensée en pratique ne cesse d'occuper le rituel, l'adapte parfois ou, à son 
tour, subit son influence. Elle reste pensée et jamais bascule dans la pen- 
sée rituelle, définition qui serait une réelle conîradiciio in adiecto. Elle 
n'est qu'une pensée appliquée au rituel lequel trouve son expression et 
son pouvoir dans la poésie. Le fait que nous n'avons pas à faire dans 
l'Avesta ancien avec une tradition ininterrompue, plutôt une fracture de 
la tradition indo-iranienne ancienne, montre quelle liberté de pensée il y 
avait envers la ritualité passée. Cette rupture avec une tradition ainsi que 
l'introduction d'une série de normes elles-mêmes ritualisées car néces- 
saires pour le sacrifice, ont marqué d'une empreinte indélébile la vie 
sociale iranienne où ordre religieux et ordre social se confondaient 
presque. Le choix entre asa- et druj- devint alors le modèle prototypique 
et de l'ordre rituel et de la vie commune, en ce sens qu'il dérive d'une 
pensée distincte du rituel. 



23 1974, 220. 

24 1988, 168 et sqq., avec nombre d'exemples. 
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Comme soulignée plusieurs fois 25 , l'ancienne opposition indo-ira- 
nienne entre *rta- et *druj h -, se serait durcie et systématisée dans le 
monde iranien. En effet, nous n'avons pas en Iran d'antagonisme vérita- 
ble entre asa- (< *ârta- ou de drta-) et une forme, attestée une seule fois 
au Y. 12, 4, comme anarata- 26 , qu'il faudrait trouver systématiquement 
en cotres- pondance avec l'ancien couple védique rtâ- et ânrta-, entre 
«ordre» ou «cours naturel des choses» et le «lésordre» correspondant. 
L'usage avestique é'anardta- est parallèle à celui du védique ; il suffit de 
comparer le Y. 12, 4 avec Rgveda 7, 104, 14 : 

Y. 12, 4 : vï daëuuâis ayàïs auuarjhUs anardtâis akô.dâbïs sardm 
mruiië hâiqm draojistâis hàtqm paosistâis hàtqm auuaijhutdmâis vï 
daëuuâis vï daëuuauuat.bîs vï yâtus vï yâtumatbïs vï kahiiâcït 
hàtqm âtarâis vï manëbïs vï vacdbïs vï siiaoOanâis vï ciôrâis. vï zï 
anâ sardm mruiië yaôanâ drdguuâtâ rqxsaiiantâ. 

«Je renie l'union avec les Daëuua mauvais, pas bons 27 , qui sont 
étrangers à l'ordre véritable, qui rendent les choses mauvaises 28 , 
les plus trompeurs des êtres, les plus sordides des êtres, les plus 
mauvais des êtres ; (je renie l'union avec) les Daëuua et les secta- 
teurs des Daëuua, les magiciens et les partisans des magiciens, et 
avec tous les êtres mauvais, quels qu'ils soient. (Je renie l'union 
avec) leurs pensées, leurs paroles, leurs actions, leurs manifesta- 
tions ; je renie aussi l'union avec tout ce qui est démoniaque et 
destructeur». 

7. 104, 13a nâ va u sômo vrjinâm hinoti nâ ksatrîyam 
mithuyâ dhârâyantam 

13c hânti râkso hântiy âsad vâdantam ubhâv indra- 
sya prâsitau sayâte 

14a yâdi vâhâm ânrtadeva âsa môgham va devâm 
apiyûhé agne 

14c kim asmâbhyam jâtavedo hrnïse droghavâcas 
te nirrthâm sacantâm 

15a adyâ murïya yâdi yâtudhâno âsmi yâdi vâyus 
tatâpa pûrusasya 



25 Voir Kellens 1991,51. 

26 Cf. Beekes 1988, 65 : < *ânarta-. Voir Hoffmann 1992, 840. Selon Cantera {2003, 
263) : «Die einzige Form im gesamten iranischen Bereich, die ein uriranisch *arta- 
vorauszusetzen scheint, ist das jav. hapax legomenon anardta-, das wahrscheinlich das 
a- aus dem positiven *âhra- oder *âhrta- gezogen hat». 

27 Cf. Kellens 1974a, 212 n. 1 ; Pirart 2000, 388 n. 73. 

28 Cf. Kellens 1 974a, 211-212. 
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15c âdhâ sa vïrâir dasâbhir vi yûyâ yô ma môgham 
yâtudhànétjy âha 

(13) Vraiment, le Soma n'accroît pas le malhonnête, ni le puissant, 
qui avec fausseté gouverne. Il combat l'Esprit mauvais, combat 
celui qui parle faussement (de telle manière que) tous les deux 
tombent dans le lacet d'Indra. 

(14) Même si j'avais eu de faux Dieux, ou même si j'avais seule- 
ment en apparence reconnu les Dieux, ô Agni, - pour quelle raison 
tu es en colère contre nous, Jâtavedas? Les menteurs (droghavacas) 
grâce à toi doivent tomber dans le néant. 

(15) Puissè-je mourir maintenant, si je suis un sorcier (yâtudhâna) 
ou si j'ai brûlé la vie d'un homme. Et qu'il puisse perdre dix fils 
celui qui faussement (môgham) dit à moi : toi, ô sorcier! 29 . 

Comme on peut voir dans ce contexte, absolument hypothétique, con- 
tre des «faux dieux» éventuels 30 , des dieux qui ne seraient pas partisans 
de l'agencement et de l'ordre cosmique, nous trouvons l'attestation 
unique des ânrtadeva-, qui fait pendant avec les daëuuâis [...] (marnais 
de l'Avesta récent. Il est tout à fait remarquable que dans le Rgveda men- 
tion est faite des ânrtadeva- {hapax dans le Rgveda) mais pas des 
*ânrtâsura-. Le parallèle est certes frappant (ainsi que la référence au 
droghavacas, «ce dont la parole est trompeuse»), mais il n'offre qu'un 
seul cas. Renou 31 avait justement souligné en commentant ce passage 
védique que «la notion de drûh-, tout analogue à celle d'ânrta-, indique 
elle aussi un "désordre" moral et entraîne volontiers la mention de lieux 
funestes». Mais comme nous verrons, le parallèle entre drûh- et ânrta- 
n'est pas complet. En effet, le durcissement du rôle de druj- dans le milieu 



29 Geldner 1951, II, 275 : (13) «Wahrlich, der Soma fôrdert nient den Unredlichen, nicht 
den Herrscher, der fàlschlich (die Herrschaft) fûhrt. Er bekâmpft den bosen Geist, 
bekâmpft den unwahr Redenden, Beide erliegen in der Schlinge des Indra». (14) «Als 
ob ich je falsche Gôtter gehabt hâtte, oder a!s ob ich nur zum Schein die Gôtter 
anerkannt hâtte, Agni - was grollst du uns, Jâtavedas? Die Falschredenden sollen 
dem Tode durch dich verfallen». (15) «Noch heute will ich sterben, wenn ich ein 
Zauberer bin oder wenn ich das Leben eines Menschen verbrannt habe. Und der soll 
um zehn Sôhne kommen, der fàlschlich zu mir sagt : du Zauberer». Cf. aussi Geldner 
1909, 1 19 à propos de 7, 104, 14 : «Nach S(âyana) ein elliptischer Satz : "wenn ich ein 
solcher war, dessen Gôtter nicht wirklich sind, oder wenn ich erfolgios mich an die 
Gôtter wende, wenn ich ein solcher bin, dann peinige mich, o Agni, denn ich bin nicht 
derart; also, o Jâtavedas, weshalb ztimst du mir?" Doch liesse sich die Ellipse - resp. 
Aposiopese - vermeiden, wenn man yâdi so fasst, wie im Gl. geschehen». 

30 Voir Geldner 1907, 9, sub voce : ânrtadeva- «falsche Gôtter habend» et sa référence 
à Sâyana (AV.) «Falschspieler». 

31 1978, 130. 



iranien témoigne d'un changement significatif par rapport à la langue 
technique et traditionnelle de la ritualité védique, mais où, apparemment, 
la fonction de drûh- et des drûh- (comme pluralité de démons du men- 
songe, qui possèdent les hommes ou se présentent comme des ennemis 
véritables) 32 n'est pas strictement et uniquement liée au sacrifice ou à la 
faute sacrificielle conçue seulement dans le cadre spécifique de Vanna-. 
Pourquoi n'avons-nous pas de références à Yanarata- dans le contexte 
vieil-avestique? Son aspect limité dans le monde iranien mérite attention, 
car la réduction très forte de Xanardta- ainsi que la désignation de la faute 
cosmique (et, vraisemblablement, pas seulement celle-là) par druj-, con- 
cept important mais non comparable à celui de ânrta- dans le monde in- 
dien, resterait alors inexpliqué. Mais si pendant le rite, en particulier selon 
la doctrine brahmanique, la faute rituelle (ânrta-) n'est pas strictement 
d'origine éthique 33 , mais essentiellement «technique» - parfois involon- 
taire - la fonction de drûh- en tant que tromperie est au contraire, surtout 
dans le Rgveda, marquée d'une connotation également spirituelle et 
morale 34 , bien qu'avec des exceptions aberrantes et qui n'ont aucun paral- 
lèle dans le cadre avestique et sur lesquelles nous reviendrons tout de suite. 

Avant d'aborder une analyse succincte et liminaire du concept de drûh- 
dans le monde védique, il faut noter que drûh- est en général très peu pris 
en considération dans les analyses de la religion védique. Hormis le tra- 
vail de Lûders (1959) sur lequel nous reviendrons, c'est surtout Abel 
Bergaigne dans le troisième volume de sa Religion Védique (1883) qui 
s'est appliqué à étudier la figure et le rôle de la drûh- avec beaucoup de 
remarques qui, quoique éparpillées, stimulent la réflexion. 

En premier lieu, il faut remarquer que les occurrences de ânrta- et de 
drûh- dans le Rgveda sont très limitées : respectivement 23 35 pour ânrta- 
(comme adj. m. et n.) contre 25 pour drûh- 36 . Ce chiffre est intéressant car 
nous assistons, dans le monde iranien, à un développement opposé. Le 
concept de druj- occupe une place si importante qu'il devient dans le 



32 Voir MacDonell 1898, 164 ; Renou 1971, 76. Cf. Grassmann 1996, 648; Gonda 
1959,200. 

33 En tous cas il faut considérer que Y ânrta- dans le monde védique n'est pas dépourvu 
de connotations morales très importantes, comme l'a souligné Hertha Krick 1982, 63, 
258, 314-315, 505 (avec référence à Rv. 10, 10, 4). 

34 Voir aussi le dialogue entre Yama et Yamï (Rv. 10, 10, 4), dans lequel Yima dit : nâ 
yât purâ cakrmâ kâd dha nûnâm rtâ vâdanto ânrtam rapema («Ce que nous n'avons 
jamais fait, le ferons-nous maintenant? Disant le vrai à voix haute, murmurer le faux?», 
tr. par Renou 1956, 55). Cf. Geldner 1951, III, 413 : «Was wir friiher nicht getan 
haben, sollen wir das jetzt (tun)? Das Rechte redend wùrden wir Unrechtes flûstem». 
Cf. Tichy 1986, 95, 17. 

35 Cf. Grassmann 1996, 62 ; Lubotsky 1997, 69a-69b; dans Rv. 4, 5, 5c il y a anrtâ. 

36 Nom-raçine f., mais aussi adjectif ; cf. Schindler 1972, 26 ; Kellens 1974, 38-40; 
Grassmann 1996, 642 ; 648 ; Lubotsky 1997, 731b ; voir Geldner 1907, 9 et .88. 
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commentaire pehlevi du Yasna la personnification du Gannag Mënôg, Le. 
Ahreman (30, 10) 37 ou (apparemment) d'Indra (Y. 48, l) 38 . Dans le 
monde indien c'est le concept d'ânrta- qui connaît une fortune similaire 
alors que drûh- est réduite à une bien mince figure d'importance secon- 
daire. Un peu plus riche dans le Rgveda, mais intéressant, est l'usage 
d'adrûh-, épithète au sens de «non trompeur», c'est-à-dire «sincère» qui 
selon Gond a 39 s'applique fréquemment aux dieux, en particulier Agni 
(nommé druhamtarâ- en 1, 127, 3) 40 , mais aussi Milra et Varuna, les 
Adityâs, les dieux (devâ-) en général, les Visve Devâs (qui sont aussi 
asrïdhah^ sans fautes [rituels]) 41 , les immortels, les Marut, le ciel 42 et la 
terre (rtâvarï adrûhà [...] dyavâprthivf, «les deux fidèles au rtâ-, sans 
tromperie [...] le Ciel et la Terre» en 4, 56, 2-3) 43 ; etc. Les prêtres qui sa- 
crifient à Indra (8, 86, 12) sont aussi adrûh- 4 *. Que Agni soit le dieu du 
sacrifice par excellence nommé au vers 10, 61, 14 : [...] hotar rtâsya 
hôtâdhrûk, «ô hôtar-, un hotar- du Rta qui ne trompe pas» [agnir ha 
nâmotâ jâtâvedâh srudhî no hotar rtâsya hôtâdhrûk]* 5 , a fourni à 
Bergaigne 46 et à sa suite à Luders 47 l'occasion d'une réflexion sur les 
aspects moraux d'un dieu tant aussi bien adrûh- et druham-tarâ- («qui 
vainc la tromperie» [hapax]). Bien sûr, Mitra et Varuna sont dits en 5, 70, 
2a adruhvan- (adruhvânâ, voc. du.) 48 . Les drûh- dans leur ensemble 




■ 7 Cf.DHABHAR 1949, 138: Y. 30, 10a: êdôn pad an dahisn [pad lanipasên] ôyïdruz 
h gannag mënôg] pad frôd bannisnïh [ka-s tis bè Ô wîzârisn êstâd] skïhëd spâh. 
«Alors, dans cette création [dans le corps futur] ce mensonge [qui est l'Esprit Mauvais] 
dans l'état de captivité en bas [quand son affaire vient à la décision] serait détruite par 
une armée». Cf. Mills 1894, 50-51. 

38 Cf. Dhabhar 1949, 209 : Y. 48, la : kapad an dahisn (pad tan îpasën] ahtâyïh druz 
waned [aswahist indër] «quand dans cette création [dans le corps futur] la droiture 
détruira le mensonge [Aswahist (détruira) ïndar]» ; (indar selon les mss K et J contre 
anër). Voir Mills 1894, 285-286. 

39 1959, 141. 

40 Kellens 1974, 39. 

4Î Voir Gonda 1959, 141. 

42 Comme dans Rv. 1, 159, 2 ; voir Gonda 1959, 200. 

43 Geldner 1951, 1, 486-487 : «die gesetzestreuen, txuglosen [...]». 

44 Voir aussi R.v. 4, 23, 7 : drùham jighàmsan dhvarâsam anindram «pour détruire (le 
démon du) mensonge, trompeur, qui est sans Indra» (ou «ennemi d'Indra») ; Gonda 
1959, 136, mais voir aussi Geldner 1951, 1, 450 («Um die Falschheit zu zerstôren, die 
Fallen stellende, die keinen Indra kennt, schârft er die scharfen Pfeiîspitzen zum 
Angriff [...]»). 

45 «Toi (qui es) Agni par le nom et Jâtavedas, écoute-nous, ô hotar, hotar du Rtâ qui ne 

trompe pas». Cf. Hoffmann 1975, 19. * 

46 1883, 111,231. 

47 1959, 417. Pour une opinion fortement contraire au regard de l'esquisse de Luders 
voir Skj.erv0 2003a. 

48 Voir la correction dans la nouvelle édition du dictionnaire védique de Grassmann 
1996, 41. 
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représentent pour Bergaigne 49 , dans un certain nombre de passages, «les 
ennemis ordinaires d'Indra, les démons voleurs de la lumière» et non pas 
seulement des démons qui troublent le sacrifice 50 . En particulier nous 
pouvons relever avec Luders 51 le passage de I, 133, 1 : ubhé punâmi 
rôdasï rténa drûho dahâmi sâm mahïr anindrâh «avec le Rtâ je purifie 
les deux moitiés du monde, je brûle les grandes drûh-, qui sont hostiles 
à Indra».' 

De même Bergaigne 52 avait souligné que dans le Rgveda, au vers .7, 
75, 1, on désigne par drûh- «les démons des ténèbres chassés par l'au- 
rore» 53 , et aux vers 10, 48, 10 54 et 10, 73, 2 55 «la perfidie des puissances 
qui retiennent Soma, ou la vache céleste, enchaînés». Ainsi Brhaspati - 
voir Bergaigne 56 - est «celui qui poursuit et qui fait payer les dettes», en 
plus d'être celui, selon 2, 23, 16 57 , qui frappe la drûh- chez celui qui 



49 1883, ffl, 202. 

50 Comme l'écrit encore Bergaigne, ibidem : «Les druh sont ses ennemies 1, 133, 1 
(anindrâh), il les vainc 8, 37, 2, les disperse 3, 3 1, 19, les écarte de la porte de l'homme 
1, 121, 4. Il a délivré de la druh le monde entier 4, 28, 2 ; 6, 20, 5». 

51 1959,418. 

52 1883, III, 183-184. 

53 7, 75, 1 : vy usa âvo divijâ rténàviskrnvânâ mahimànam âgât I âpa drûhas tâma âvar 
âjustam ângirastamâ pathya ajïgah. «L'Aurore, née au ciel, a lui au loin selon l'Ordre 
(cosmique) ; elle est venue, mettant à découvert sa majesté. Elle a dévoilé les malé- 
fices, les ténèbres déplaisantes, La plus Angiras (des Angiras) a éveillé les chemins» 
(Renou ÉVP, ni, 1957, 89 ; cf. Geldner 1951, II, 248 : «Die himmelgeborene Usas ist 
zur rechten Zeit aufgeleuchtet ; ihre GrôBe offenbarend ist sie gekommen. Sie hat die 
unerfreuliche Finstemis [und] ihre Tueken aufgedeckt. Die Erste der Angiras' hat sie 
die Pfade neu belebt»). 

54 10, 48, 10 : prâ némasmin dadrse sômo antâr gopâ némam âvir asthâ krnoti I sa 
tigmâsrngam vrsabhâm yûyutsan druhâs tasthau bahulé baddhô antâh. «Bei dem 
Einen ward der Soma im Inneren geschaut ; den anderen tut der Wâchter durch den 
Knochen kund. Als dieser gegen den spitzhomigen Bullen kàmpfen wollte, da blieb er 
in der dichten (Schlinge) des Trugs gefangen» ; Geldner 1951, III, 207 ; «Dans l'une 
des moitiés, le soma est visible à l'intérieur, dans l'autre le pâtre laisse voir ses os ; tel 
qui voulait combattre le taureau aux cornes aiguës est resté enchaîné dans l'épais de la 
détresse» - Varenne 1967a, 120. 

55 10, 73, 2 : druhô ntsattâ prsanï cid évaih puru sâmsena vâvrdhus ta indram I abhfvrte- 
va ta mahâpadéna dhvântât prapitvad ûd aranta gârbhâh, «Wie eine Buhlerin mit 
triigerischen Absichten dahockend - jene (Marut) starkten Indra reichlich mit 
Zuspruch. Dièse (Welten) waren von seiner groBen FuBtapfe gleichsam bedeckt 
(belegt). Aus der angeschwollenen Finstemis kamen die Leibesfriichte hervor» - 
Geldner 1951,111,252. 

56 1883, III, 192. 

57 2, 23, 16 : ma na stenébhyo yé abhi druhâs padé nirâmîno ripâvô 'nnesu jâgrdhûh I a 
devânâm ôhate vivrâyo hjdi bfhaspate nâparâh sâm a no viduh. 17 : visvebhyo ht tvâ 
bhûvanebhyas pari tvâstâjanat sam a nah-sâm a nah kavih / sa rnacid rnayâ brâhmanas 
pâtir druhô hanta mahâ rtâsya dhartâri «(Gib) uns nicht den Râubem (preis), die, sich 
an die Spuren der Falschheit hangend, als Betruger nach den Speisen gierig sind. Sie 
behaupten die Schwâche der Gôtter und leugnen (die Schwâche) in ihrem (eigenén) 
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maintient le grand rîâ-. Au vers 2, 33, 9, de nouveau Brhaspati 58 , livre le 
méchant à la drûh- et, dans le vers 8 de l'hymne 7, 59 59 dédié aux Marut, 
il est déclaré : «Le méchant, ô Marut, ô Vasu, qui veut frapper par sur- 
prise, qu'il doit mettre sur soi les lacets de la drâhl» Soma est invoqué 
contre la drûh- en 10, 25, S 60 . Sans relations particulières avec le rite est 
la définition de Susna «la sécheresse» comme grande Druh dans un 
hymne à Indra (6, 20, 5). 

Or, Bergaigne 61 avait justement rappelé avec raison l'usage de drô- 
gha- en 6, 62, 9 et celui d'adroghâ- «sans perfidie» en 3, 14, 6 : tvâm dehi 
sahasrinam rayîm no } droghéna vâcasâ satyâm agne («toi, donne-nous la 
richesse miliuple, vraie, toi, ô Agni, à la parole exempte de tromperie!» 62 ; 
en 3, 32, 9 [âdrogha] comme épithète d'Indra). 

À ces exemples, je voudrais joindre drôgha-mitra-, m., «ami trom- 
peur» (hapax ; 10, 89, 12 63 ) auquel nous pouvons comparer l'av. 
midrô.druj- «qui trompe le pacte» (Yt. 10, 2) 04 , et encore plus précisé- 
ment le composé parthe drwxtmyhr «qui rompt le contrat» 65 . 



Herzen. O Brhaspati, sie wissen nichts weiter als ihr Sâman». 17 : «Denn aus allen 
Wesen erschuf dich der Seher Tvastr, aus einem jeden Sâman. Brahmanaspati ist der 
Vergelter, der Schuldetnzieher, der Vernichter der Falschheit, der Erhalter der hohen 
Wahrheit» - Geldner 1951, 1, 305 ; «Non ci (dare) ai îadri, i quali rimanendo sull'or- 
ma deila frode, ingannatori, cupidi di cibi, disconoscono nel loro cuore la schiacciante 
forza degli dèi. O Brhaspati, essi non sanno niente più in là del sâman». (17) «Da tutti 
gli esseri infatti te ha generato Tvastar, il savio di ogni sâman. E' riscuotitore dei deb- 
iti [punitore délie colpe], persecutore dei debiti Brahmanaspati, distruttore délia frode, 
sostegno del grande Ordine» - Papesso 1929-31 = 1979, 116. 

58 Bergaigne 1883, III, 193. 

59 7, 59, 8 : yô no maruto abhf durhrnâyûs tiras cittani vasavo jigkâmsati I druhâh pâsân 
prâti sa mucïsta tâpisthena hânmanâ hantanâ tâm «Wenn uns ein MiBgunstiger wider 
Erwarten vernichten will, ihr Marut, ihr Gôtter, so soll der sich die Schlingen des Trugs 
(selbst) umlegen. Ihn totet mit gliihendster Waffe» - Geldner 1951, II, 235. 

60 10, 25, 8 : t u vâm nah soma sukrâtw vayodhéyâya jâgrhi I ksetravittaro mânuso vivo 
mâde druhô nahpâhiy âmhaso vivaksase Geldner 1951, III, 162 : «Du, Soma, wache 
iiber uns als der Einsichtsvolle, um uns Kraft zu verleihen. Ortskundiger als der 
Mensch schutz uns vor Bosheit, vor Not - in der Begeisterung will ich es euch verkun- 
den». Cf. Bergaigne 1883, III, 189. 

61 1883,111,180-181. 

62 Tr, Renou ÉVP, XII, 1964a, 60. 

63 10, 89, 12 : prâ sôsucatyâ usâso nâ ketûr asinva te vartatâm indra hetih I âsmeva vid- 
hya diva â srjânâs tâpisthena hêsasâ drôghamitrân Geldner 1951, III, 285 : «Wie das 
Zeichen der ergliihenden Usas soll, Indra, dein verschlingendes GeschoB hervorkom- 
men. Wie der von Himmel geschleuderte Stein triff mit glùhendstem Eifer die 
Freundbetrtiger». Cf. Grassmann 1996, 616. 

64 Voir Gershevitch 1959 = 1967, 74-75, 153. Cf. pehlevi mihrândrujân «covenant 
breakers» dans le Ïâmàsp-Nâmag, 3 (Bailey 1930, 55). 

65 Henning 1937, 82. 
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De surcroît, il faut remarquer l'usage de drôgha- (formellement identi- 
que au v.av. draoga-, av.réc. draoya-, v.p. drauga-) 66 , qui est attesté 
comme épithète de vac-, et en composition avec vâc- dans des composés 
comme drogha-vâc- «dont la voix trompe» (7, 104, 14), dont nous avons 
déjà vu le contexte très pertinent), âdrogha-vâc- «dont la voix ne trompe 
pas» (6, 5, 1 : huvé vah sunûm sâhaso yûvânam âdroghavâcam matîbhir 
yâvistham I yâ învati drâvinâni prâcetâ visvâvârâni puruvâro adhrûk 
«j'appelle [pour vous] le fils de la force-dominante, le jeune [Agni] à la 
parole exempte de dol, [je l'appelle] avec prières, lui très jeune, qui [dieu] 
prévoyant, envoie les biens-matériels comportant toutes choses d'éle- 
ction, [lui-même conférant] maints biens-d'élection, exempts de dol» 67 ; 
cf. 3, 14, 6: t u vâd dhîputra sahaso vîpUrvïr devâsya yântiy ûtâyo vivâjâh 
I t u vâm dehi sahasrinam rayîm no 3 jiroghêna vâcasâ satyâm agne «c'est 
à partir de toi, ô fils de la Force-dominante, que vont au loin les nombreu- 
ses Assistances du dieu, au loin les prix-de-victoire ; toi, donne nous la 
richesse miliuple, vraie, toi, ô Agni, à la parole exempte de tromperie 
!» 68 ), ou encore la présence d'un terme comme duruktâ-, n. («parole mau- 
vaise») pour désigner les incantations perfides (1, 41, 9 : catûras cid 
dâdamânâd bibhïyâd â nidhâîoh / nâ duruktâya sprhayet 69 ; ou 1, 147, 4: 
yô no agne ârarivâm aghâyûr arâtïvâ marcâyati dvayéna I mânîro gurûh 
punar astu sô asmâ ânu mrksïsta tan â vàm duruktaih) 70 . Dans ces cas, il 
faut aussi rappeler la comparaison entre drogha-vâc- et l'av. 
draoyô.vâxs.draojista- «le plus trompeur entre les mensongers» 71 et men- 
tionner en outre une série de composés très intéressants comme : ântaka- 



66 Voir Mayrhofbr 1963, 80. 

67 Tr. Renou ÉVP, XIII, 1964b, 39. Voir 6, 22, 2:tâmu nahpurve pitâro nâvagvâh saptâ 
viprâso abht vâjâyantah I naksaddâbhâm tâturim parvatesthâm âdroghavâcam 
matibhih sâvistham. «Nos anciens pères, les Navagvas, les sept sages, l'ont fait fort, lui 
(Le., Indra) qui est le destructeur de celui qui s'approche, le victorieux, qui reste en 
haut, à la parole exempte de dol, le plus fort dans ses pensés». Cf. Geldner 1951, II, 
121 : «Denselben (besangen) unsere Vorvâter, die Navagva's, die sieben Dichter, ihn 
aneifemd, ihn, der den Einholenden (?) tauscht, den Uberwinder, der auf dem Berge 
haust, dessen Worte nicht triigen, den Gewaltigsten mit ihren Gebeten». 

68 Tr. Renou ÉVP, XII, 1964a, 60. Voir déjà n. 224. 

69 «Celui qui tient en mains les quatre (dés vainqueurs) eux-mêmes, qu'on le redoute 
avant que (les dés) aient été déposés. / Qu'on ne soit pas enclin à la mauvaise parole» 
(tr. Renou ÉVP, V, 1959, 110). Voir Geldner 1951, I, 51 : «Man soll sich (davor) 
fiirchten wie (der Spieler) bis zum Auflegen vor dem, der die Vier in der Hand hat ; 
man soll nicht Lust an bôser Rede haben». 

70 Geldner 1 95 1 , 1, 206 : «Wenn, Agni, uns ein iibelwollender Knauser, ein miBgûnstiger 
durch Doppelziingigkeit Abbruch tut, auf den soll das Wort als schwerer (Fluch) 
zuriickfallen. Er soll sich hernach selbst durch seine bôsen Reden Abbruch tun» ; voir 
Bergaigne 1883, III, 185. 

71 Voir Bartholomae 1904, 769. 
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druh- «qui trompe ce qui est juré» (à la place d ! ' antakadrûh) 12 , aksnayâ- 
drûh- «aux fourbes nocivités» 73 , car ils méritent qu'on y prête attention 74 . 
Ce dernier composé, ainsi que le souligne Luders 75 , est attesté avec abhi- 
drûh- (nom. abhidhrûk) 16 «qui cherche à tromper, ennemi» et en opposi- 
tion à ftâvan- en 1, 122, 9 : 

jâno yô mitrâvarunâv abhidhrûg apô nâ vâm sunôtiy aksnayâdhrûk 
svayâm sa yâksmam hrdaye ni dhatta âpa yâd ïm hôt a râbhir rtavâ. 

«L'homme aux intentions nocives, ô Mitra et Varuna, qui presse le 
sôma pour vous, (un sôma aussi clair) que de l'eau, (l'homme) aux 
fourbes nocivités, / il dépose de lui-même la consomption en son 
cœur, - alors que l'homme possédant l'Ordre a (d'emblée) atteint 
(son objet) avec les oblations» 77 . 

Il reste aussi à considérer l'usage de ânrta- et du verbe 78 druh- (plus 
abhi-), qui est attesté en 1, 23, 22 79 : 



12 Hapax (Rv. 10, 132, 4c) ; Eichner-Kuhn 1976, 24-26, 29 : «gegen eine eidliche 
Abmachung triigend» ; Werba, 1997 : 273 sub am l «(an)packen, schwôren» ; 
Bergaigne 1883, ÏÏI, 181, 193 ; Grassmann 1996, 63 ; «obscur», selon Renou 1939, 
210 = 1997, 92 n. 2. 

73 Cf. Renou ÉVP, V, 1959, 7 : «(l'homme) aux fourbes nocivités» ; Grassmann 1996, 
7 : «verkehrter Weise hassend, von dem weibiichen Instrumental aksnayâ, welcher 
"verkehrt, in die Quere" bedeutet und zu einem Adjectiv aksna gehôrt, welches als 
erstes Glied in der folgenden Zusammensetzung vorkommt und von ac (biegen, kriim- 
men) herkommt». Monier-Williams 1899, 4 : «injuring wrongly or in a bad way». 

74 Voir encore Eichner-Kuhn 1976, 29 n. 5 à propos de ânabhidruh- «qui ne trompe 
pas», asmddrûh- «qui nous déteste», purudrûh- «qui nouit beaucoup», visudrûh- 
«nach verschiedenen (beiden) Seiten hin verletzend (?)» (Grassmann 1996, 1308), 
etc. Cf. aussi Kellens 1974, 40-42 : adruj- «qui n'a pas de tromperie», tanu.druj- 
«qui a la tromperie au corps» ou «dont le corps est comme la tromperie, qui est la 
tromperie incarnée», miOrô.druj- «qui, dans le contrat, fait la tromperie» ou «qui 
trompe Mi0ra», +druxs.vï.druj- «qui abiure la tromperie de la tromperie».Voir aussi le 
composés drujas.kanâ- «le trou de la tromperie» (Vd. 19, 41), le composé à rection 
verbale drujim.vana- «qui vainc la tromperie» (Y. 9, 19), druxs.manah- «qui a l'esprit 
de la tromperie» ou «qui a la tromperie pour esprit» (Yt. 1, 18), déjà discutés par 
Kellens 1974, 38-40. 

75 1959, 417. 

76 Cf. Grassmann 1996, 84 : abhidrohâ-, m., «Beleidigung (gegen die Gotter [von druh 
mit abhi])». 

77 Tr; Renou ÉVP, V, 1959, 7. Bergaigne (1883, III, 190) : «L'ennemi trompeur, ô Mitra 
et Varuna, le trompeur oblique qui pressure en quelque sorte de l'eau (qui agit en vain) 
devant vous, qu'il reçoive lui-même la fièvre dans son sein [...]» ; Geldner (1951, 1, 
169) : «Der unredliche Mann, der euch, Mitra und Varuna, hinterlistig den Soma wie 
Wasser bereitet, der bringt sich selbst die Auszehrung ins Herz, wahrend der 
rechttuende mit seinen Opfern Erfolg hat»).Voir aussi Renou ÉVP, III, 1957, 28-29. 

78 Cf. Werba 1997, 199. 

79 Geldner 1951, 1, 23 : «Ihr Gewâsser fiihret ail das fort, was von Fehle an mir ist, sei 
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idâm âpah prâ vahata yât kim ca duriîâm mâyi 
yâd vâhâm abhidudrôha yâd va sepâ utânrtam. 

«Vous, ô Eaux, éloignez (de moi) tout ce qu'il y a de mauvais 
(duritâ-, n.) en moi, si j'ai attaqué perfidement (abhi-druh), si j'ai 
maudit, et ce qui est faux (ânrtam) en moi». 

De l'examen de ces donnés, on peut déduire que l'emphatisation ira- 
nienne du concept de druj- comme «tromperie, mensonge» 80 ne fait que 
développer une idée indo-iranienne de la faute liée à la sphère sémantique 
de la parole 81 . En particulier, les attestations d'adrûh- à l'endroit des 
dieux démontrent le statut de supériorité morale des divinités. Par con- 
séquent, une interprétation trop «brâhmanisante» des dieux comme êtres 
capables de mensonge serait risquée, bien qu'utile par la réflexion pro- 
duite. Les comportements apparemment amoraux des dieux, comme ils 
sont présentés dans les Brâhmana et sur lesquels Lévi s'était interrogé, 
reflètent une situation où nous percevons la cristallisation stéréotypée du 
sacrifice : Lévi avait lui-même relevé la dimension strictement rituelle du 
concept de «vérité» (rtâ-). Mais - et c'est là l'objet dont nous avons dis- 
cuté pendant la deuxième leçon - une tendance nouvelle, laquelle semble 
annoncer les Upanisad, est déjà présente dans cette littérature ritualisante. 

En tous cas, même dans les Brâhmana, l' amoral ité des dieux n'est pas 
strictement définie comme drûh- ; par exemple, selon Taittirîya 
Brâhmana 1, 8, 3, 3 : 

[...] devâsurâh sâmyattâ âsan. té devâ asvinoh pûsân vâcâh 
satyâm samnidhàya, ânrtenâsurân abhyàbhavan. 

«Les dieux et les Asura étaient en conflit ; les dieux mirent en 
réserve la vérité de la parole dans les deux Asvin et Pûsan et ils 
triomphèrent des Asura par le mensonge» 82 . 



es daB ich treulos war, oder da8 ich geflucht habe und jede Unwahrheit! ». Voir aussi 
Luders 1959, 417 et Bergaigne 1883, III, 174, 265-266. Cf. Klein 1985, 1, 268, 301. 

80 Voir Schlerath 1987, 694. 

81 Mais les contextes où drûh- est attesté, comme par exemple en Rv. 2, 35, 6, n'ont rien 
de strictement rituel ; voir aussi en 7, 61, 5-6, où nous trouvons une notion positive de 
drûhah (de drûh-, f.), comme vengeurs et espions de Varuna, lesquels sacante les ânrtâ 
jânànàm «persécutent les désordres des hommes». Cf. aussi Papesso 1929-31 = 1979, 
161 : «Tutte accorte, o tori, sono queste vostre (Druh), nelle quali né segno 
appariscente si è reso visibile, né forma portentosa ; le Druh tengono dietro aile mal- 
vagità degli uomini ; non ci furono per voi misteri che non abbiate conosciuto». 

82 Lévi 1898, 57. 



92 



Antonio Panaïno 



Ce comportement, pour nous apparemment amoral, des divinités mani- 
feste la nécessité de l'astuce contre les Asura dans une opposition deve- 
nue fortement dualiste, mais pas éthique (au moins apparemment), où la 
vérité de la parole (vâcâh satyâm) destinée à s'accomplir peut être mise 
de côté car on peut triompher des Asura par le mensonge, c'est-à-dire, 
Vanna- . C'est là qu'intervient l'une des différences les plus profondes 
entre les deux traditions, iranienne et indienne. La lutte des Asura et des 
Deva autour du sacrifice devient une lutte pour le pouvoir, parce que le 
sacrifice est le moyen qui garantit la victoire et l'immortalité 83 . Ainsi, les 
luttes entre les Deva eux-mêmes pour la souveraineté 84 témoignent d'un 
égoïsme inconnu dans l'Avesta où les forces divines sont soumises à l'au- 
torité incontestable d'Ahura Mazdâ ainsi que liées à son projet de régéné- 
ration universelle. Ainsi, par exemple, Renou 85 souligne comment «les 
drûh- de Mitra varunâ figurent (VÎI 61 5) poursuivant les ânrta des hom- 
mes ; les mêmes divinités reçoivent î'épithète visudrûh- VIII 26 15 0, soit 
sans doute "qui ont des drûh- séparés", et elles possèdent les mâyâ- "pour 
confondre" (abhidrûhe) Lu[dwig] 86 . Iï 27 16 87 (autre Ge[ldner]) 88 ». Reste 
en fait dans le cadre du vocabulaire védique une ambiguïté à laquelle 
n'échappe pas le mot même désignant les dieux, deva- : non seulement 
ils sont sujets à la colère, mais ils peuvent chercher à faire du mal, 
comme dans le cas (encore souligné par Renou) 89 des Âditya de 2, 27, 3 
dits dipsanî- («celui qui cherche à faire du mal») ou de Varuna appelé 
âdeva- 90 en 10, 124, 2 où il joue «un rôle analogue à celui de Vitra» 91 . 

Il est bien connu que la supériorité des Deva indiens demeure, par 
exemple selon le Sat. 5, 1, 1, l 92 , dans leur capacité de renoncer à i'égoïs- 
me et à l'orgueil individuel par l'oblation faite dans la bouche l'un de 
l'autre et par contraste avec les Asura qui faisaient l'oblation dans leur 
propre bouche. En même temps, il faut toujours se rappeler que, dans 
l'exégèse ritualiste des Brâhmana, le statut des Deva par rapport aux 



83 Lévi 1898, 42-43. 

84 Lévi 1898, 69-76. 

85 1939, 210 =1997, 1,92. 

86 Voir Ludwig 1876, 1, 132 : «die bôsen zauber, o zu verehrende, die zum betôren ihr 

habt, die schlingen, Âditya's, die den bôsen feinde auszgespannt, / wie ein rossekundi- 
ger mit dem wagen môge ich liber dise hinweg komen, unverletzt môgen wir in weit- 
em schutze sein». [N.B. On a préservé l'orthographie originelle de Ludwig]. 

87 Cf. Aufrecht 1877, 1, 201 : yâvo mâyâ abhidrûhe yajatrâh pâsâ âdityâ ripâve vicrttâh 
I asvïva tain âti yesam râthenaristâ urav a sârman syâma. 

88 Geldner 1951, I, 311 : «Die Listen, die ihr gégen den Heimtuckischen habt, ihr 
Verehrangswiirdige, die Schlingen, die ihr dem Schelm stellt, ihr Âditya's, an denen 
môchte ich wie ein Rosselenker mit dem Wagen verbeifahren. Unversehrt môchten wir 
unter eurem breiten Schirm sein». 

89 1939, 220-221 = 1997, 1, 102-103. 

90 Cf. Grassmann 1 996, 37-38. 

91 1939, 221 » 1997, ï, 103. 

92 Lévi 1898,55. 
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Asura n'est absolument pas clair. La supériorité des premiers sur les 
seconds ne transparaît que dans la naissance des Deva de la bouche de 
Prajâpati alors que les Asura sont issus de ses organes inférieurs, point 
déjà relevé par LÉVI 93 . 

À ce propos il faut au moins mentionner la narration de Satapatha 
Brâhmana, 11, 1. 6. 6-9 94 . 

(6) sa sahâsrâyur jajhe sa yâthâ nadyài pârâm pârâpâsyed evâm 
svâsyâyusah pârâm pârâcakhyau. (7) sô 'rcah chrâmyams cacâra 
prajâkâmah sa âîmâny evâ prâjâtim adhatta sa âsyènaivâ devân 
asrjata té deva divam abhipâdyâsrjyanta tâd devânâm devatvâm 
y ad divam abhipâdyâsrjyanta tâsmai sasrjânâya divevâsa tâd v evâ 
devânâm devatvâm yâd asmai sasrjânâya divevâsa. (8) âtha yô 
'yâm âvân prânâh ténâsurân asrjata ta imâm evâ prthivlm 
abhipâdyâsrjyanta tâsmai sasrjânâya tâma ivâsa. (9) sô 'vet 
pâpmânam va asrksi yâsmai me sasrjânâya tâma ivâbhiïd iti tâms 
tâta evâ pâpmânâvidhyat té tâta evâ pârâbhavams tâsmâd âhur 
nàitâd asti yâd daivâsurâm yâd idâm anvâkhyâne tvad ûdyata 
îtihâsé tvat tâto hy èvâ tân prajâpatih pâpmânâvidhyat té tâta evâ 
pârâbhavann iti. 

«(6) Il (Prajâpati) était né pour vivre mille ans. Comme on 

regarderait l'autre rive d'un fleuve, il regardait ainsi l'autre bord de 
sa vie. (7) Il désirait une descendance, et pour cette raison il allait 
chantant des hymnes jusqu'à devenir épuisé ; il déposa en soi la 
faculté d'engendrer une progéniture. De sa bouche il émit les Deva, 
qui, une fois émis, entrèrent dans le ciel [divam], et c'est pour ça 
que les dieux sont Deva (devâ), puisque, ceux-ci étant émis, ils 
entrèrent dans le ciel. Et quand il les eut émis, il était jour (divâ), et 
c'est pour ça que les Deva sont Deva, parce qu'il était jour quand 
il les eut émis. (8) Par suite, avec sa respiration dirigée en bas, 
Prajâpati émit les Asura (qui) entrèrent dans la terre. À peine les 
eut-il émis qu'il y eut comme des ténèbres. (9). Il comprit : cer- 
tainement j'ai émis le mal, puisque, ceux-ci étant émis, il y a eu 
comme des ténèbres. Et alors il les transperça avec le mal ; et ainsi 
ils furent ruinés. C'est pourquoi l'on dit : toutes les affaires des 
dieux et des Asura qui sont rapportées soit dans l'exégèse, soit dans 
les épisodes, tout cela n'est pas. Car c'est Prajâpati qui les a 
transpercés avec le mal et c'est ainsi qu'ils ont été ruinés» 95 . 



93 1898, 36. Cf. Scheftelowitz 1929, 33-34. 

94 Texte édité par Weber 1855 = 1964, 832. 

95 Voir Lévi 1889, 27, 44-45 ; cf. Doniger O'Flaherty 1989, 290-291 ; Varenne 
1967b, 21-22 ; Doniger 2002, 88-89. 
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Cette tradition nous présente des aspects très intéressants, au moins en 
partie comparables avec les données iraniennes concernant la doctrine 
dite zurvanite. Non seulement la dimension nocturne et ténébreuse 96 des 
Asura est déjà évidente à l'origine de leur existence et confirme leur con- 
dition démoniaque, mais leur naissance aussi est postérieure à celle des 
Deva. En effet, il faut remarquer que, si les Deva et les Asura sont issus 
d'un chant (vraisemblablement sacrificiel et millénaire) offert par 
Prajâpati, dans le cas d'Ohrmazd et d'Ahreman c'est Zurvân 97 qui pen- 
dant mille années avait offert un sacrifice dans le but d'obtenir un fils. 
Dans ces deux versions ils sont les divinités primordiales qui ont désiré 
une descendance, dont la partie mauvaise est le produit, secondaire, d'une 
faute rituelle : la conception d'un doute, dont est issu Ahreman, dans le 
cas de Zurvân 98 , la direction du souffle en bas et par terre, dont sont issus 
les Asura, dans le cas de Prajâpati, qui comprend immédiatement d'avoir 
émis le mal. Au contraire, les Deva comme Ohrmazd sont le but et en 
même temps le seul fruit véritable du désir primitif qui se réalise à travers 
le sacrifice, et pour cette raison ils ont été créés comme premiers. 

Après cette brève esquisse, je désire souligner que l'opposition très 
nette entre asa- et druj- n'est pas, au contraire de la littérature rgvédique, 
contrebalancée, par l'opposition d'asa- versus anarata-. Celle-ci ne se 
retrouve que dans l'Avesta récente, et encore, dans un état résiduel et sans 
consistance réelle. Cette différence montre, à mon avis, que le développe- 
ment avestique se fit dans le sens d'une grande insistance vers la défini- 
tion d'un antagonisme entre l'agencement - comme ordre juste et vérita- 
ble des choses - et la tromperie - comme désordre rituel mais aussi éthi- 
co-moral. Cette opposition trouve confirmation dans la conception vieil- 
avestique entérinée, mais confirmée par toute la tradition postérieure, de 
l'opposition entre la vie (gaiia-) et la non- vie (ajiiàiti-), faisant que la 
finalité rituelle d'obtenir la vie éternelle, l'immortalité, s'est unie à un 
refus absolu de la non-vie, de la mort. La négativité de la «non-vie», son 
nihilisme, ne correspond pas seulement à un aspect du bon choix rituel, 
mais représente une manifestation de la pensée humaine en face de la 
mort. Il est une élaboration et une spéculation sur l'origine du mal dans 
la création, qui, sous le langage du sacrifice et dans le cadre d'une con- 
ception tout aussi bien rituelle que vraisemblablement initiatique, intro- 



96 Cf. Christensen 1941, 30. 

97 Selon les narrations d'Eznik, de Théodore de Mopsueste, de Théodore Bar Kônai ; de 
Yohannân bar Penkayê et de Théodore Abu Qurra ; cf. Zaehner 1955 (1972, 42Q, 421, 
428-429 et passim). Pour une réflexion sur la terminologie du sacrifice employée par 
Eznik cf. Benveniste 1933, 181-182 et 1964, 50-51. 

98 Cf. Zaehner 1955 (1972, 422-428 et passim). 
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duit à une connaissance sur l'origine de la vie et de son créateur. Cette 
élaboration s'oppose en cela à la tradition à travers un durcissement de 
l'aspect dualiste qui reflète une crise du rite et de sa vieille structure intel- 
lectuelle 99 . 

Enfin, comme l'avait déjà noté Schlerath 100 , asa-, à la différence de 
Vrtâ- védique qui s'élève au-dessus du mânas-, n'est dans les Gâ9â 
qu'au même niveau que (vohu-) manah-. Asa, donc, n'est pas une puis- 
sance supérieure à Ahura Mazdâ, mais demeure une de ses manifesta- 
tions 101 , de ses instruments. 

Il est en fait le père d'Asa selon Y. 47, 2 : huuô ptâ asahiiâ mazdâ 102 . 



3.2, ZaraOustra et les GaGâ : une légende littéraire? 

Après cette analyse sur le rôle de l'agencement et de sa dimension 
éthique dans l'Avesta, nous pouvons finalement revenir à la question de 
l'origine des textes vieil- avestiques : ZaraOustra, selon la tradition 
interne, n'est pas l'auteur, rôle exclusivement d' Ahura Mazdâ ; mais 
Zara0ustra aurait eu la faculté de bien «entendre» (gus) la leçon (sâsnâ-) 
de son dieu (Y. 29, 8 : aëm moi idâ vistô y§ n§ aëuuô sâsnâ gûsatâ, 
iciradusîrô spitâmô [...] «Ici, j'ai trouvé celui-ci, ZaraÔustra Spitâma, le 
seui qui a entendu nos leçons [...]») et il a, comme souligné par 
Kellbns 103 , «une fonction particulière, celle de courroie de transmission 
entre les dieux et les hommes», c'est-à-dire d'intermédiaire entre la scien- 
ce divine et l'humanité. Kellens et Pirart, à partir d'une série de con- 
sidérations très sceptiques d'Antoine Meillet sur la paternité des GâOâ, 
ont repris la discussion 104 à partir des aspects strictement philologiques 
du problème, surtout les rapports entre le nom de Zara0ustra et les per- 
sonnes grammaticales attestées dans les textes vieil-avestiques. II en 
résulte que le nom de ZaraOustra est attesté quinze fois et qu'il prend la 



99 II faut aussi considérer le fait que Yânfla- n'était pas seulement le «désordre» ou la 
«mensonge», mais comme il avait été bien remarqué par Maryla Falk (1986, 52 n. 39), 
la dimension nocturne de la liberté précosmique absolue, qui se trouvait au dehors de 
(et pas nécessairement contre) l'ordre cosmique établi, comme dans le cas de l'hymne 
de l'Atharvaveda, 9, 16, 23, où Adid Virâj fait procéder le rtâ~ et régit Vânrta-, une 
représentation qui n'a rien à faire avec l'amoralité des dieux védiques. 

100 1974, 220. 

101 Voir aussi LOders 1959, 653. 

102 Schlerath 1987, 695. 
103 1991, 65. 

104 Kellens - Pirart 1988, 17-20 ; Kellens 1991, 62-63. 
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parole avec sûreté seulement une fois dans les GâGâ (Y. 43, 8) ; deux 
autres attestations seraient ambiguës 105 (Y. 46, 19 et 49, 12). Entre les 
onze attestations sûres à la troisième personne, celle de 29, 8, attestée 
dans un discours direct rapporté, ne compte pas. 

A mon avis, il faut partir de la seule attestation sûre à la première per- 
sonne, Y. 43, 8 : at hôi aojï zaraQustrô paouruuïm [...] «je lui dis (c.-à-d. 
à Ahura Mazdâ) d'abord que je suis ZaraGustra [...]». On peut déduire de 
cette déclaration que tous les énoncés à la première personne de cette Hâiti 
(43,^ 1 : vasdmï [...] «je souhaite» ; 43, 4 : mënghâi «je penserai» ; 43, 5 : 
mëjjhï [...] «je pense» ; 43, 6 : ahmï [...] «je me trouve avec [...]»; 43, 7 : 
mëijhï [...] «je pense» ; 43, 9 : mdijhX [...] «je pense» ; 43, 10 : ma zaozao- 
mï [...] «je n'ai jamais cessé d'invoquen> ; 43, 1 1 : mâijhï [,..] «je pense»; 
43, 13 : mâjjki [...] «je pense» ; 43, 15 : mëqhï [...] «je pense») sont à 
attribuer à ZaraGustra (43, 8 : aojï zaraQustrô [...] «je lui dis que je suis 
ZaraGustra»), Par conséquent le Y. 43, 16, où le nom de ZaraGustra est à 
la troisième personne (at ahurà huuô mainiium zaraQustrô I vdrdntë 
mazdâ yastë ciscâ spënistô [...] «alors, ô Ahura Mazdâ, voici que 
ZaraGustra choisit ton Mainiiu qui est le plus bénéfique») n'a pas la force 
de retourner la structure de ce chapitre. Cette structure montre une claire 
attestation du nom du prophète à la troisième personne où le récitant - le. 
ZaraGustra même - représente son action à la troisième personne 106 . 

Dans le Y. 46, «la GâÔâ de la fuite», comme l'avait appelé Duchesne- 
GuiluiMIN" 17 , nous trouvons trois fois ie nom de ZaraGustra (Y. 46, 
13-14 ; 19). Ce texte présente une série de traits personnels à partir de la 
première strophe (kam namôi zqm kuQrà namôi aiienï j pairi x v aët§us 
airiiamanascâ dadaitï «Vers quelle terre, où vais-je aller [...] ? [...] me 
séparent de ma famille et de ma tribu [...]») 108 . Les occurrences de Y. 46, 
13-14, ne donnent pas d'arguments tranchants contre l'identification du 
récitant avec Zoroastre. La strophe 13, en effet, prépare la 14. 

Y. 46, 13 : yê spitâmdm zaraQustrdm râdarjhà 
mardtaêsû xsnâus huuô nâfdrasrûidiiâi dwQfiô 109 



105 Peut-être à ia première personne comme à la troisième. 

106 L'hypothèse qu'il s'agit «d'une transposition du cas de coïncidence», où le récitant 
assume l'identité d'une personne qui parle ou agit devant lui (Khllens - Pirart 1988, 
19), peut, si cette solution est la meilleure, s'appliquer au contraire, dans le sens qu'une 
personne qui parle ou agit peut se transposer dans une personne fictive de récitant privé 
de personnalité. Voir maintenant Hintze 2002, 35-38. 

107 1948, 210. 

108 Voir Kellens - Pirart 1988, 1 58. 

109 Geldner 1886, 163 : araSfiô; *3n0($ô est un'émendation proposée déjà par 
Bartholomae (1904, 351-352); voir aussi les éditions de Humbach (1959, 134), 
d'iNSLER (1975, 84) et de Kellens - Pirart (1988, 162); cf. skt rtvîya-, av. réc. 
raSfiiia- (Kellens - Pirart 1990, 221). 
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at hôi mazdâ ahûm dadât ahurô 
ahmâi gaëQâ vohU frâdat rnanarjhâ 
t§m v§ asâ mëhmaidi hus.haxâim 

Y. 46, 14 : zaraOustrâ kastë asauuâ uruuaQÔ 
mazôi magâi k§ va fdrasrïïidiiâi vastï 
at huuô kauuâ vïstâspô yâhï 
yëngstû mazdâ haddmôi minas ahurâ 
t§ng zbaiiâ varjhëus uxSâis managhô 

(13) «Celui qui a accueilli avec succès Spitâma ZaraGustra entre les 
hommes, il est prêt à être célébré. Alors Ahura Mazdâ lui confère 
l'existence, pour lui il fait prospérer les troupeaux grâce à Vohu 
Manah. Nous, ô Asa, pensons qu'il est un de vos bons amis». 

(14) «"Ô ZaraGustra, qui est ton compagnon, partisan d'Asa, pour 
le grand don (extatique) [maga-]l Qui veut être proclamé?" Voici 
le kauui Vïstâspa au moment de la demande. J'appelle ceux dont 
toi, ô Ahura Mazdâ, prends soin en (cette) place, avec les mots de 
Vohu Manah». 

Le vocatif dans le vers 14 est clairement placé dans un discours direct, 
prononcé vraisemblablement par Vïstâspa, c'est-à-dire par le protecteur 
qui avait satisfait Spitâma ZaraGustra, dont on parle dans la strophe 13. 
Quant à la mention à l'accusatif de ZaraGustra dans le vers 13, elle n'est 
pas un bon argument contre le fait d'attribuer le texte à Zoroastre. Il s'a- 
git en fait d'une anticipation du vers 14 qui introduit le premier pro- 
tecteur du prophète sous un forme rhétorique en faisant une sorte de 
dânastuti- du patron du sacrifice, auquel est apparemment donnée ia 
parole. Rien n'empêche, par exemple, de penser qu'il s'agit d'un passage 
antiphonique récité par un autre prêtre assistant au sacrifice. Le passage 
du Y. 51, 11 (kd uruuaQô spitamâi zaraQustrâi nâ mazdâ «Quel homme 
est un compagnon pour Spitâma ZaraGustra, ô Mazdâ»), parallèle à celui 
de 43, 14, ne change pas la situation, parce que rien ne démontre qu'il fut 
impossible pour le récitant (s'il était Zoroastre) de parler de soi, du 
moins en certaines occasions, à la troisième personne. Les mêmes argu- 
ments sont aussi valables pour 51, 12 et 15, comme récemment proposé 
aussi par Humbach 110 . 

Le problème posé par le Y. 28, 6 (mais aussi par 49, 12) où nous trou- 
vons, selon Kellens - Pirart 131 , «une question à double volet dont le 



1,0 1998, 32-33. 
111 1988, 18. 
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premier concerne ZaraÔustra, le second le récitant» ne me paraît pas 
insurmontable. Dans le Y. 28, 6, le couple zaraOustrài [..,] ahmaibiiâcâ 
(«à ZaraÔustra et à nous»), en faveur duquel on demande l'octroi d'une 
«aide puissante qui assure îa longévité» {dardgâiiïï [...] aojôrjhuuat 
rafanô), entend ZaraÔustra et son cercle. Certes, apparemment, l'identifi- 
cation du prophète avec le récitant peut paraître douteuse ; mais exclure 
Zoroastre de la récitation est encore plus douteux si l'on se réfère à la 
présence dans la strophe suivante (28, 7) de la mention faite «à Vïstâspa 
et à moi» (vïstâspâi [...] maibiiâcâ). Quand le récitant implore que leur 
soient données les faveurs (âiiaptâ) (dâidï asâ tqm asïm vaijhdus âiiaptâ 
manarjhô [...] «donne-moi pour octroi, ô Asa, à moi et à Vïstâspa, les 
faveurs de Vohu Manah [...]»), il est clair que la personne disant «donne- 
moi» fait une avec celle qui dit «à moi et à Vïstâspa». Et cette personne 
ne peut être que ZaraÔustra. 

En outre, l'occurrence du nom de ZaraÔustra en 46, 19, ambiguë, selon 
Kellens - Pirart, peut sans difficultés être expliquée comme une coor- 
dination logique entre moi et zaraOustrài. Et cela revient à dire que 
ZaraOustra correspond au récitant (va moi asât haiOïm hacâ vardsaitï I 
zaraOustrài hiiat vasnâ fdrasô.tdmdm / ahmài mïzddm [...] «celui qui, 
selon Asa, veut accomplir pour moi, [Le.] pour ZaraÔustra, la vérité 
laquelle est très rénovatrice à volonté [...] je lui [réserve] la récompense 
[...]») m . 



Le cas de Y. 49, 12 est encore plus simple à résoudre : 

kat toi asâ zbaiientë auuarjhô 
zaraOustrài kat toi vohû manaqhâ 
yd v§ staotàis mazdâ frïnâi ahurâ 
auuat yàsqs hiiat v§ ïstâ vahistdm. 

«Quelle est, selon Asa, ton aide pour ZaraÔustra qui l'implore? 
Quelle est, selon Vohu Manah, ton (aide) (pour moi, c.-à-d. Zara- 
Ôustra), qui, ô Ahura Mazdâ, veux vous plaire par des louanges en 
demandant tout ce qu'il y a de mieux en vos impulsion(s)». 

L'argument proposé par Kellens - Pirart 113 selon lequel «zara- 
Oustrài ne peut être l'antécédent de y§ (et, par conséquent, le récitant du 
passage) que si on fond arbitrairement en une seule les deux questions en 
kat» est pour le moins spécieux. J'accepte sans difficultés que l'antécé- 
dent de y§ soit un pronom singulier sous-entendu mis au datif sing. {Le. 



112 Mais cf. Kellens - Pirart 1988, 164; 1991, 210-211. 

113 1991, 239. 
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moi), mais rien n'empêche que le «moi» sous-entendu renvoie à 
ZaraÔustra, dont le nom avait déjà été mentionné dans le vers précédent. 
Dans le cas du Y. 50, 5-6, où ZaraÔustra est mentionné à la troisième 
personne comme le «dépositaire des formules, le compagnon [...] qui 
parle, selon Asa avec hommage» (Y. 50, 6 : y§ mqôrâ vàcam mazdâ 
baraitï I uruuaôô asâ ndmaijhâ zaraOustrâ), il faut souligner que ces deux 
strophes sont entourées d'autres rédigées à la première personne (Y. 50, 4 
et 7-10). Kellens et Pirart 114 relèvent par ailleurs, mais avec scepti- 
cisme, qu'il peut s'agir d'un discours rapporté. L'hypothèse est plausible, 
mais soulignons, sans invoquer une interprétation très différente du pas- 
sage 115 , où la syntaxe du vers 6 est détachée de la strophe précédente, que 
la mention du nom de ZaraÔustra ne présente aucune difficulté. 
L'opposition entre le nâ «nous» de 5 et le zaraOustrâ de 6 n'intervient en 
effet pas seulement entre une pluralité de sacrifiants et ZaraÔustra (qui est 
possible sans démentir la présence de ZaraÔustra même) mais, à travers 
«nous», cette strophe peut indiquer aussi toute la communauté qui doit 
son bien-être à Zoroastre et à l'aide reçue des forces divines. Par ailleurs, 
on peut supposer que la présence de mahiiâ [râzâng] («de ma prière») 
refait référence au sujet récitant singulier, qui peut bien être ZaraÔustra 
lui-même. 

Y. 50, 5 : ârôi zï xsmâ mazdâ asâ ahurâ 
hiiat yûsmâkâi mqOrànè vaorâmGâ 
aibï.ddrdstâ âuuïsiiâ auuarjhâ 
zastâistâ yâ nâ x v â0rê dâiiât 

Y. 50, 6 : y§ mqôrâ vâcdm mazdâ baraitï 
uruuaôô asâ ndmarjhâ zaraOustrâ 
data xratëus hizuuô raiOïm stôi 
mahiiâ râzdtxg vohu sâhït manarjhâ 

(5) «(II) [(c'est-à-dire) "celui qui [...] emprunte le chemin con- 
duisant à la Maison de la bienvenue" (cf. Y. 50, 4)], grâce à Asa, ô 
Ahura Mazdâ, a été mis en mouvement par vous, quand vous avez 
gratifié celui qui possède la formule divine d'une aide visible, ma- 
nifeste (et) suscitée par vos mains, par laquelle il nous place dans 
le bien-être», 

(6) «(lui qui est) ZaraÔustra, lequel, comme dépositaire des for- 
mules, (notre) compagnon, ô Mazdâ, parle selon vérité (asâ) et 
hommage. Que le créateur de l'intelligence puisse, par Vohu 



114 1988, 18-19 n. 27; 175-176. 

ns Voir Insler 1974 ; Humbach 1959 ; 1991. 
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Manah, (m Renseigner à être l'aurige de (ma) langue 116 (comme) de 
ma prière», 

A propos de ce passage je voudrais souligner qu'ici ZaraOustra (en Y. 
50, 6) n'est pas seulement le dépositaire de formules, qui parle selon Asa 
(va mqOrâ vâcdm [...] baraitï uruuadô asa), mais, grâce au créateur de 
l'intelligence (data xratâus) 117 , évidemment Ahura Mazdâ, il vise à 
devenir l'aurige (raidî-, m. ; cf. véd. rathî-, m.) de (sa) langue (comme) 
de (sa) prière (hizuuô raiOïm stôi mahiiâ râzâng). Le vocabulaire de ce 
passage atteste encore une ancienne dimension de compétition, où, 
comme dans le cadre védique, l'art poétique est comparé avec une claire 
métaphore aux courses des chars ou des chevaux 118 . Le poète comme 
aurige est en fait un thème bien connu dans la littérature poétique in- 
dienne, étudié par Bergaigne (II, 270-sqq.) et récemment par 
Oguibénine (1988 : 127-139) qui a souligné (1984) l'usage très particu- 
lier du verbe yuj, dans ce contexte. Il faut alors noter que nous retrouvons 
yaoj en Y. 50, 7 : 

at vâyaojâ zauuïstiimg auruuatô 
jaiiâis pdrdOûs vahmahiiâ yûsmâkahiiâ 
mazdâ asâ ugrâng vohû manaijhâ 
yâis azâdâ mahmâi xiiâtâ auuaqhë. 

«Alors je vais atteler pour vous les tics rapides coursiers de votre 
précation qui traversent (l'espace) de victoire en victoire, ô Mazdâ 
avec Asa et Vohu Manah, les forts (coursiers) par lesquels vous 
gagnez. Soyez en ma faveur!» 119 . 

Rapporté ou pas, le discours du Y. 50, 5-6, ne constitue pas une preuve 
de l'absence de Zoroastre dans la récitation ; au contraire il serait bizarre 
que l'emphase poétique sur la puissance de l'aurige soit référée à un autre 
personnage inconnu et non plus à ZaraOustra, le dépositaire de formules. 
Ii faut aussi souligner que, si le sujet de Y. 50, 5, est «celui qui [...] 
emprunte le chemin conduisant à la Maison de la bienvenue», mentionné 
au vers 4, cela signifie que le don offert (voir le verbe uruuâz «régaler») 



116 Ou :. «Que le créateur de l'intelligence de (ma) langue puisse, par Vohu Manah, 
(m')enseigner è être i'aurige de ma prière». Mais cf. aussi Kellens - Pirart 1988, 
176: «Que l'instaurateur de l'efficacité de la langue m'enseigne par la divine Pensée à 
être l'aurige de mon adresse!». 

117 Sur véd. krâtu- comme «force (d'inspiration ou d'imagination)» voir Oguibénine 
1988, 129-130 ; cf. aussi Renou ÉVP, I, 1955a, 17 ; Strunk 1975. 

118 Cf. Schlerath 1987, 694 ; voir aussi Schlerath 1968, II, 168-82. 

119 Voir Kellens - Pirart 1988, 176. 



au mqôrân- lui permit d'être mis en mouvement vers le ciel. Il s'agit alors 
d'un échange à trois dans lequel nous pouvons identifier une référence à 
une sorte de dâksinâ qu'il faut donner au chantre, mais en forme symbo- 
lique à travers l'intervention du monde divin. Enfin, la valeur du Y. 53, î 
et 3, où, comme le notent Kellens et Pirart 120 , «on ne peut pas vraiment 
exclure que ZaraOustra se nomme à la troisième personne», n'est pas à 
rejeter sous prétexte que l'attribution littéraire de cette GâOâ a parfois été 
déniée à Zoroastre 121 . 

Le rapport entretenu entre ZaraOustra et les autres personnes mention- 
nées dans les GâOâ présente néanmoins des problèmes à approfondir 
ultérieurement. Si l'on développe la suggestion que j'ai précédemment 
avancée par rapport au Y. 46, 13-14, il est possible d'aborder sur le plan 
théorique la question du patron du sacrifice, en pratique le yâjamâna- (cf. 
av. yazdmna-)ow le svàmin- 122 . Qui est le yâjamâna-'! Où est la dâksinâ- 
123 qu'il faudrait élargir au prêtre officiant? Cette question pose le pro- 
blème de l'existence ou non de textes - voire de morceaux - de type 
dânastuti- 124 -, dont la présence n'est pas évidente mais vraisemblable, 
nonobstant l'absence du même langage technique que nous trouvons dans 
les Veda. J'ai l'impression que la dimension spéculative du sacrifice vieil- 
avestique implique en substance un avantage rituel pour toute la commu- 
nauté, mais on ne peut pas exclure que Vïstâspa en ait été le patron (et 
qu'il ait ainsi favorisé l'avantage rituel de son clan). Dès lors, on pourrait 
supposer que certains passages où ZaraOustra reste apparemment en 
arrière plan en recourant par exemple à la troisième personne (comme 
dans le Y. 51, 1 1, où on se demande qui est le compagnon de ZaraOustra 
et encore en 51, 16-19, où de nombreux autres personnages sont mention- 
nés : le Kauui Vïstâspa, Fsrasaostra HuuÔ.guua, Dâjâmâspa Huuô.guua et 
Maiôiiôi.mârjha Spitâma), constituent quelque chose de comparable à une 
déclaration de type dânastuti- par laquelle on invoque le fruit du sacrifice 
en faveur du patron et de sa communauté 125 , et en exclut fermement les 
démons, les clans hostiles et, de manière générale, tous ses ennemis (com- 
me Kguuïna en Y. 51, 12 ou les Karapans, Y. 51, 14). Enfin la dimension 



120 1988, 19. 

,2Î Voir maintenant Hintze 2002, 36-38. 

122 Voir Malamoud en Biardeau - Malamoud 1996, 158-159 etpassim. 

123 Sur la dâksinâ- voir Heesterman 1960 ; Gonda 1985 ; Oguibénine 1988, passim ; 
Malamoud en Biardeau - Malamoud 1996, 155-204. 

124 Pour la nature ancienne des dânastuti- voir Patel 1929, 29-42. Cf. Mauss 1968, 
391-392. Voir aussi Lommel 1955 = 1970, 203). 

125 Sur les noms des patrons du sacrifice dans les dânastuti- du Rgveda, cf. Patel 1929, 
43-53. Il faut aussi souligner que Patel a discuté le problème de la présence de person- 
nages d'origine iranienne dans les dânastuti-, comme dans le cas de Abhyâvartfn, 
nommé Pârthavâ (6, 27, 8), de Tirîndira et Pârsu, etc. (1929, 46, 48-49). 
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erotique du Y. 53, liée à la présence de Pourucistâ Spitâmï et aux aspects 
hiérogamiques de cette Gâôâ, peut appartenir aussi au contexte des dâna- 
stuîi- 126 . Ici Zaraôustra, en effet, est nommé comme le fondateur du rite 
(Y. 53, 1) ; en 53, 2, Vïstâspa, Zaraôustra 127 et Fsrasaostra attestent être 
partisans de Mazdâ, et Ahura même «[...] fait des chemins directs du don 
la conscience du promis à l'opulence» ([...] dârjhô drdzus paGô yqm 
daênqm ahurô saosiiantô dadât) i2& . Le don (dâh-, n.) est explicitement 
mentionné dans ce contexte. Le meilleur don ou le meilleur pouvoir (il 
faut noter la séquence xsaOram [..,] dâhï [...] vahiiô «tu veux bien faire le 
meilleur don») d'Ahura Mazdâ est aussi élargi au nécessiteux (*dri - 
gauue) 129 dans la dernière strophe (Y. 53, 9) de cette Gâ8â. Le rôle de 
Pourucistâ atteste ici la dimension absolument positive (et rituelle) de la 
sphère féminine et de la sexualité comme instrument pour obtenir l'im- 
mortalité du clan et de la famille des partisans d'Asa, c'est-à-dire de 
Zaraôustra et de ses chantres, mais aussi des patrons du sacrifice. Plus dif- 
ficile est d'affirmer que les dieux sont destinés à s'unir aux jeunes filles 
du clan, comme le supposent Kellens et Pirart 130 , ou plutôt qu'il s'agit 
d'autres femmes qui sont données au poète (ou aux poètes) en rémunéra- 
tion 131 . En tous cas ii faut considérer que ce texte nous atteste une offrande 
(symbolique?) du type dâksinâ-, mais dans laquelle, en suivant l'analyse 
d'OGUTBÉNiNE 132 , il y aurait une interaction entre trois membres, les dieux, 
les poètes et les patrons. À ce propos i! faut noter que déjà M. Mole 133 
avait envisagé dans le texte gâôique la présence d'un «scénario à trois per- 
sonnes : la divinité, le sacrifiant, le seigneur du sacrifice - Ahura Mazdâ, 
Zoroastre, celui qui satisfait ce dernier, Vïstâspa. Le prêtre reçoit des dons, 
il est habilité à célébrer le sacrifice. En échange des dons reçus, il demande 
à la divinité des faveurs pour celui qui les a données. Vïstâspa fait des 



126 Patel 1929, 21, 66-67, 71. 

127 Je n'accepte pas l'interprétation de Kellens au regard de l'identité de Vïstâspa comme 
fils de Zara8uâtra, sur laquelle voir Gershevitch 1995, 25 n.'l (par 6). 

128 Kellens - Pirart 1989, 189. 

î29 Selon la conjecture de Kellens - Pirart 1988, 191. 

130 1991, 266. 

131 Dans ce cas il faut se rappeler aussi du passage de Dênkard VII, 4, 24, dont l'impor- 
tance a justement été soulignée par Humbach (1998, 39) : êg raft zarduxst ô an 
waêdwôisi I ahaxtân u~s ô ôy guft kû waëdwôist ï ahaxtân an az tô ohrmazd xwâhëd: 
sad lôstar ud kanïg <ud> âyôzisn ï cahâr asp, ud agar ô ôy dahëd tô rây ud xwarrah 
pad an dâsn ud agar ô ôy né dahëd tô dus-xwarrah pad an në-dâsnïh «Là-dessus 
Zoroastre se rendit chez Vaëdvoist des non-convertis et lui dit : "Vaëdvoist des non- 
convertis, Ohrmazd te demande cent jeunes gens et jeunes filles et un attelage de qua- 
tre chevaux ; si tu les lui donnes, à toi seront l'éclat et le xvarrah pour les avoir don- 
nés ; mais si tu ne les lui donnes pas, malheur à toi, pour ne les avoir pas donnés"» (tr. 
parM0LÉl967,47). 

132 1998, 36-79. 

133 1963, 163, mais cf. aussi Hintze 2000, 138-139. Cf. encore Mole 1960, 156-157. 



cadeaux à Zoroastre, en échange il a le droit d'être exalté». À ce propos, 
nous pouvons mentionner certaines passages gâ0iques où Zaraôustra parle 
évidemment du prix du sacrifice : de 44, 18-19 «dix juments avec 
étalon(s) et un chameau» [dasâ aspâ *ars9nuuaitïs n4 ustrdmcâ\ ; 46, 19 : 
«deux vaches fertiles» [gâuuâ azï] 135 . 

Enfin nous devons considérer que la «structure métrique sophistiquée» 
et l'apparence spéciale qui dénote cette Gâôâ dans l'ensemble du corpus 
vieil-avestique, comme l'ont souligné Kellens et Pirart 136 , nous confir- 
ment dans la supposition que ce texte conclusif peut appartenir au type 
dânastuti- 131 . 

En tous cas, cette analyse des données montre que l'exclusion absolue 
du rôle de Zaraôustra dans la composition des Gâôâ est loin d'être indis- 
cutable. Au contraire, il faudrait réfléchir sur le caractère unitaire de la 
tradition poétique vieil-avestique, et surtout, sur sa texture stylistique 
laquelle, comme l'a bien envisagé Martin Schtwartz 138 , offre une unité 
remarquable. 

Si les Gâôâ ne sont pas l'œuvre d'une personne en propre, ne seraient- 
elles pas au moins l'émanation d'une mentalité? Kellens, par exemple, 
admet qu'elles aient eu leur artisan, «mais» - écrit-il - «faut-il vraiment 
se demander si c'était la figure la plus importante du cercle gâthique, un 
de ses compagnons éminents ou un individu obscur, mais habile dans l'art 
des vers?» 139 . 

Selon moi le point fort en vue d'une solution plausible consiste à par- 
tir de ce fait indéniable que ZaraOustra, comme intermédiaire d'Ahura 
Mazdâ, est la vraie autorité humaine reconnue dans les Gâ9â. Sa présence, 
son rôle, son importance sont des données bien évidentes dans ces textes. 
On pourrait alors dire que la pensée du cercle gâôique est celle de 
Zaraôustra ; il n'y a pas d'autorités humaines alternatives ou comparables, 
mais des autres personnes qui collaborent au sacrifice et aident à soutenir 
le bon agencement. Insister sur la personne de Zaraôustra n'est pas gra- 
tuit et ce, d'autant plus que toute la tradition postérieure abonde dans ce 
sens, cela présuppose l'existence d'un protagoniste véritable et non la 
pâle figure d'un homme de plume 140 . Nous avons à faire avec une collec- 
tion de textes qui, placée sous l'autorité (et non la paternité littéraire) d'un 
mqdrân-, Zaraôustra, prétend donner une révélation d'origine divine que 



134 Correction selon Kellens - Pirart 1988, 153. 

135 Voir Humbach 1998, 38-40. Cf. Lommel 1955 = 1970, 206. 
136 1991, 265. 

137 Voù-Oldenberg 1967, 508-511. Oguibénine 1988, 66-70. 

138 1986 ; 1991 ; 1998. Voir aussi Hintze 2002, 39-45. 

139 Kellens 1991, 63-64. 

140 Tant plus, et je désire souligner ce point, que, au moins de mon côté, il n'y a aucun 
intérêt extra-scientifique à poser à priori l'existence ou non d'un prophète véritable. 
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le récitant gâ8ique se limite à chanter. Il est vrai que la tradition de 
l'Avesta récent et des textes pehlevis a connu un procès de mythisation 
de ZaraOustra, qui est, par exemple, déjà visible dans les listes des sacri- 
fiants primordiaux 141 , mais il faut aussi remarquer que si nous trouvons 
des parallèles entre certains de ces sacrifiants (e.g. Yima, Graëtaona, etc.) 
et des personnages indiens, rien de semblable n'est possible dans le cas 
de ZaraOustra, dont l'existence (mythique ou réelle) reste isolée dans le 
cadre indo-iranien et de plus rien n'explique pourquoi il soit devenu le 
modèle prototypique du poète, du sacrifiant et du prophète primordial. 
Par conséquent il faut conclure que si ZaraOustra est le produit d'un 
mythe (et non le fruit d'une mythisation d'une réalité), ce mythe a été 
inventé par quelqu'un qui à son tour, en composant les GâÔâ, aurait eu 
comme nom de plume celui de ZaraOustra. 

On peut parler alors de «mentalité» 142 gâOique, mais cet escamotage 
évident élaboré pour éviter la présence d'une personnalité humaine der- 
rière cette grande littérature religieuse se heurte à de nombreuses diffi- 
cultés. En premier lieu, la fracture avec le passé présuppose des person- 
nes physiques et surtout des «leaders» que le «cercle» gâOique identifie à 
ZaraOustra dit le fondateur de cette innovation. Nier son rôle, au moins 
comme inspirateur et maître à penser, c'est revenir sur un à priori tel que 
l'existence in se d'une condition générale ouvrant à la littérature vieil- 
avestique. Ce déterminisme est très spécieux parce qu'il donne l'impres- 
sion que les choses étaient alors mûres pour l'innovation gâôique comme 
dans une sorte de déroulement naturel. En fait, les fractures dans les sys- 
tèmes religieux ne sont jamais naturelles: que les choses aient été 
«matures», certes, mais les causes et les agents de cette maturation sont 
liés à une réalité historique, à des protagonistes, à diverses personnalités 
individuelles ainsi qu'à des groupes et élites montantes spécialisées. Par 
exemple, la diffusion du Manichéisme ou la naissance de la révolte maz- 
dakite ont été tous des phénomènes profondément liés à une réalité his- 
torique, sociale et politique, propre à telle période de l'antiquité tardive, 
période de la crise des empires et de l'identité de l'homme ancien. On 
pourrait dire, en recourant à une terminologie grossièrement marxiste que, 
à posteriori, les nouvelles élaborations religieuses reflétaient au niveau de 
la superstructure idéologique les données qui étaient alors celles de la 
structure économique et des luttes sociales, mais que la direction im- 
primée à ces expressions de l'esprit religieux, leur élaboration textuelle, 
leur systématisation formelle restaient liées au rôle de personnalités 143 
bien précises sans interférence avec la mentalité générale de la période. 



141 Récemment étudiés par Kellens 2001a. 

142 Voir Kellens 1991, 63. 

143 Voir sur la question .Plekhanov (1898 = 1938; tr. fr. 1948; tr. it. 1972 avec une intro- 
duction par Prestepino); cf. aussi Sève, 1969. 
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Pourquoi l'autorité d'un chantre est-elle restée figée et liée tout au long de 
la tradition, y compris à travers les sources grecques et latines? Pourquoi 
a-t-on ressenti le besoin de souligner sous toutes les formes possibles l'ac- 
tion de ZaraOustra? Pourquoi le monde védique n'a-t'il pas produit une 
synthèse du type de celle zoroastrienne? Rien de semblable en effet ne 
nous est connu dans le monde indien jusqu'à la manifestation de Buddha 
ou de Jina. Toutes nos connaissances sur les écoles védiques nous mon- 
trent qu'il y avait certes des chantres et de multiples compositeurs, mais 
aucun d'entre eux n'a accédé à un rang central comme ZaraOustra. 

Attardons-nous encore un peu sur le cas de Buddha. Bien qu'il n'ait pas 
physiquement été l'auteur de la littérature du Bouddhisme ancien qu'on 
lui a attribuée (non absolument à tort car elle reflète sans doute sa pensée 
voire ses discours transmis par ses disciples), sa dignité historique n'a pas 
fait l'objet de remise en cause radicale. Aussi, je ne comprends pas pour- 
quoi l'hypothétique remise en question de ZaraOustra comme autorité 
littéraire - guère légitime philologiquement - lui dénie nécessairement 
toute dimension historique. 

Pour résumer, la présence d'une autorité dans le groupe gâOique, 
lequel a produit les GâOâ et influencé tout le développement de la pensée 
religieuse iranienne, reste la solution la plus économique, la plus moyen- 
ne aussi. En effet, le visage de ZaraOustra nous échappe avec certitude 
autant que son lieu et époque, mais il n'est pas possible de le laisser pour 
compte, d'abandonner Zoroastre auteur direct des Gâôâ, ainsi que d'ou- 
blier l'importance substantielle de son inspiration, bien que peut-être 
produit de tel ou tel milieu, sur l'élaboration de cette littérature. 

Je pense dès lors que le corpus vieil-avestique, qui n'est pas seulement 
un ouvrage rituel au sens pratique du terme (encore moins antirituel) mais 
l'essence du rituel en-soi, est à considérer comme le point central de 
caractère intellectuel ouvrant sur des dimensions littéraires et spéculatives 
tout en restant un instrument rituel et liturgique. L'origine de ce mqOra- 
est divin ; ZaraOustra est le seul qui sut se saisir de ce message pour le 
révéler aux hommes. 



Quatrième Leçon 

La question de l'orientation religieuse 

de la littérature avestique ancienne et récente 

entre tradition et innovation 



4.1. Pensée et vie : la question des deux existences 

Dans la littérature gâ8ique il y a deux polarités extrêmes qui s'opposent 
irréductiblement. Comme il a été déjà dit, ce sont deux principia a priori, 
cosmologiques, rituels, et, à mon avis, également moraux et éthiques, qui, à 
partir de leur dimension abstraite, déterminent et expliquent la condition 
humaine, ses contradictions et conflits. Il s'agit d'asa- et de druj- dont l'op- 
position, qui remonte au passé indo-iranien, a abouti à des résultats qui 
sont fort différents de ceux bien connus dans le monde védique où l'an- 
tagonisme oppose surtout rtâ- à ânrta- et non strictement rtâ- à drûh-. 
Cette opposition est fortement liée à celle des deux mainiiu-, deux prin- 
cipia actifs, dont il faudrait déterminer le statut et la dimension, on pour- 
rait dire ontologique, à la lumière des interprétations les plus récentes. 
Ces deux figures, que je considère personnifiées et spiritualisées, ont été 
bien distinguées dans le Y. 30, 3, comme spanta- «bénéfique» (Spanta 
Mainiiu) et comme angra- «méchant» (v.av. Angra Mainiiu ; av.réc. Arjra 
Mainiiu). Selon ce passage, ils sont l'objet d'une «discrimination» 
(vï+ci) 1 entre les hudâqhô «les généreux» et les duzdâqhô «les avares», 
dont le statut, humain ou divin, est sujet de discussion ouverte. En tous 
cas, l'introduction des deux Mainiiu est anticipée par la mention, en 30, 
2, de âuuardnâ vïciOahiiâ «les (deux) préférences du discernement». La 
relation entre ces deux âuuardnâ vïciOahiiâ et les deux Mainiiu suivants 
me semble évidente. De plus, selon 45, 2 (que j'interprète selon le paral- 
lèle du Y. 19, 15), ie Mainiiu qui est le meilleur (spaniiâ) déclare que 
leurs choix - varanâ (les choix des deux Mainiiu évidemment) - ne con- 
cordent pas. Les actes de discriminer et de choisir (var) 2 assument alors 
un niveau prototypique et paradigmatique tant sur le plan rituel que sur 
celui général pour l'humanité entière et dont dépendra le résultat final de 
la victoire du bien sur le désordre cosmique et le mal 3 , par exemple à tra- 
vers le choix que tous les êtres vivants (voir aussi le Y. 43, 16), les 



1 Voir Kellens - Pirart 1997, 56. 

2 Narten 1995, 283-291. 

3 Voir Shaked 1971, 59-101, en particulier p. 83. 
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Daëuua, mais le Mainiiu Très Bénéfique (mainiius spânistô) aussi, 
doivent accomplir selon 30, 5. C'est cette expression des deux Mainiiu] 
en d'autres termes, la détermination du principe de contradiction mutu- 
elle, qui fonde un antagonisme in re en déterminant dans la réalité du 
monde d'après toute la cosmologie zoroastrienne postérieure, le sens de 
l'existence (sii-f. Cette déclaration originaire d'opposition sera la justifi- 
cation fondamentale de la littérature pehlevie pour expliquer la nécessité 
de l'histoire humaine. Si l'action des hudiijhô «les généreux» et des 
duzdâijhô «les avares», en 30, 3, n'est pas celle de «choisir» (var) mais 
celle de «discriminer (vï+ci) - et alors il faut admettre que cela n'est pas 
stricto sensu la strophe du choix - cette constatation objective n'empêche 
pas de la considérer comme une des strophes fondatrices pour l'antago- 
nisme et le choix même entre les deux principes (asa- et druj-), parce que, 
par exemple, en 30, 5-6 les actes de choisir et de discriminer sont stricte- 
ment mis en relation comme en 30, 2. De plus, nous pouvons souligner 
que, en 45, 2, les choix (varanâ) 5 du Mainiiu Spaniiah et de celui qui est 
Angra sont évidemment opposés (naedâ [,..]) ainsi comme en 19, 15 les 
choix d'Ahura Mazdâ et d'Aka Manah. Cela signifie que les deux 
Mainiiu sont l'objet d'une discrimination, mais ils représentent même 
«les (deux) préférences du discernement» qui font un choix 6 . 

On a parfois tenté de limiter ce choix au seul cadre d'un acte conven- 
tionnel déterminé par la condition ontologique des deux Mainyu 7 . Cette 
hypothèse a été avancée par Ugo Bianchi (1978) et, plus récemment et 
avec des arguments différents, par Jean Kellens (1994). Je reviendrai 
plus tard sur cette question. En tous cas, l'usage très fréquent du verbe 
«choisir» (var) pour manifester l'acte achevé par les deux Mainiiu (mais 
aussi celui du verbe «discriminer» [vï+ci] pour souligner la différence 
entre eux), comme l'importance dans toute la littérature zoroastrienne du 
choix fondamental et du choix individuel (par exemple à travers le choix 
des Frawahrân avant le mélange avec les forces ahrimaniennes), sans pre- 
scription théorique du mauvais choix, démontrent que l'acte de séparation 
entre les deux Mainiiu représente une claire manifestation ou, plus pré- 
cisément, comme le geste le plus évident de leur pensée active. 



4 Le terme av. sti- est sujet à une restriction apparente de son signifié dans la littérature 
pehlevie où stï désigne tant la notion abstraite de «existence, être» que de «manière, 
mode d'être» ; cf. Shaked 1971, 89-97. 

5 Voir Narten 1995, 289-291. 

6 Voir encore les passage des Y. 30, 5, Y. 43, 16. 

7 Cette interprétation serait admissible seulement en supposant que les deux Mainiiu, en 
tant que «deux songes jumeaux», aient été «pensés» par Ahura Mazdâ même. Mais il 
n'y a aucun argument pour supposer que dans ce cas il s'agit d'un songe d'Ahura 
Mazdâ, ni les textes ne nous donnent des passages où l'origine du mauvais Mainiiu soit 
attribué à Ahura Mazdâ comme dans le cas de Zurvân. 
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Pour aborder correctement le problème de la détermination seulement 
rituelle ou éthique (et par conséquent rituelle en même temps) de l'anta- 
gonisme primordial, il faut réfléchir sur la question de l'opposition vieil- 
avestique entre «vie» / «non- vie» et, surtout sur l'articulation de la rela- 
tion «pensée» / «vie», qui constituent l'une des catégories les plus diffi- 
ciles et profondes du système zoroastrien à partir du Yasna Haptarjhâiti et 
des GâOâ. 

La distinction entre les deux «existences» (uba- ahu-) 8 , celle «de la pen- 
sée» (managhô) 9 dite aussi «mentale» (manahiia-; cf. véd. manasyâ) 10 et 
celle «osseuse» (astuuant-) 11 , se trouve attestée dès les textes vieil-aves- 
tiques, plus exactement à partir du Yasna Haptarjhâiti: 

Y. 40, 2 : ahiiâ huuô ne dâidï ahmâicâ ahuiië manaxiiâicâ tat ahiiâ 
yâ tat upâ.jamiiâmâ tauuacâ haxdma 12 asaxiiâcâ vïspâi yauuë. 

Y. 40, 2 : «Toi qui es là-haut, lance-nous, donne pour cette existence 
(ahmâicâ ahuiië) et pour (celle) de la pensée (manaxiiâicâ), lance 
cette (récompense) avec laquelle nous pouvons rejoindre pour l'é- 
ternité cette communauté qui (appartient) à toi (tauuacâ) et à Asa 
(asaxiiâcâ)». 13 

Le passage suivant pose beaucoup de problèmes d'exégèse ; nous ne 
pouvons donc qu'en proposer une traduction provisoire : 14 

Y. 53, 6 : Wâ ï haiOiiâ narô adâpnaiiô 

drûjô hacâ râOdmô y§md, spasuOâ frâidïm 

drûjô âiiesë hôis piOâ tanuuô para vaiiû bdrddubiiô dus.x v ardôdm 

nqsat x v â0rdm 

drdguuô.ddbiiô ddjït.ardtaëibiiô, anâis a manahïm ahïïm 

mdrdngdduiië. 

Y. 53, 6 : «Ainsi ces (instructions {sâx v mï de la strophe 5] 15 sont 
celles qui sont) destinées à s'accomplir, ô hommes, ainsi ô femmes! 
Celui qui dépend de la Tromperie (drujâ), que vous voyez (?) 16 



8 ubôibiiâ ahubiiâ Y. 35, 3 et 8 ; Y. 38, 3 ; ubôiiô aqhuuô Y. 41, 2 et 3. Cf. Narten 
1986,290-295. 

9 Y. 28, 2. 

10 Y. 40, 2 ; 53, 6; cf. Kellens - Pirart 1990, 281. 
" Y. 28, 2 ; 43, 3. 

12 Y. 7,25 saram. 

13 Cf. Kellens - Pirart 1988, 139. 

14 Voir Kellens - Pirart 1988, 190 ; 1991, 270-272. Cf. Humbach 1991, 1, 193. 
15 Cf.HuMBAŒ 1991,11,243. 

16 Interprétation problématique ; selon Humbach (1991, II, 244) spasudâ serait une cor- 
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avoir les intentions (malhonnêtes) de la Tromperie, j'emporte (de 
lui) les défenses de (son) corps. À travers le vent, le bien-être 
s'éloigne de ceux qui portent de la nourriture fétide, ces menteurs 
qui oppriment l'harmonie (°ardta-). Voilà pourquoi vous détruisez 
l'existence de la pensée (à manahïm ahiïm marangdduiië)». 

La dernière phrase 17 de ce passage, qui nous donne aussi quelque pro- 
blème, ne présentant pas toutefois de difficultés insurmontables 18 , on y 
voit qu'ici l'oppression de l'harmonie, de l'ordre et de la vérité (°ar»ta) 
par les menteurs (drdguuô.ddbiiô ddjït.ardtaëibiiô) est liée à la destruction 
de Yahu- dans sa dimension mentale (manahïm ahiïm). C'est-à-dire que 
le bouleversement de asa- produit une conséquence négative jusque dans 
la dimension de la pensée. La stricte interdépendance entre existence cor- 
porelle ou osseuse (astuuatascâ) et existence de la pensée (hiiatcâ 
manarjhô) est bien exprimée dans le Y. 28, 1-2, où le sacrifiant demande 
les faveurs (âuaptâ) qui appartiennent à ces deux états : 

Y. 28, 1 : ahiiâ yàsâ ndmayhâ ustânazastô rafdSrahiiâ 
mainiidus mazdâ paouruuïm spdntahiiâ asa vïspëng siiaoÔanâ 
varjhdus xratiïm manarjhô yâ xsnduuïsâ gëuscâ uruuândm. 

Y. 28, 2 : y 9 va mazdâ ahurâ *pairijasâi 19 vohû manarjhâ 
maibiiô dâuuôi ahuitâ astuuatascâ hiiatcâ manarjhô 
âiiaptâ asât hacâ yâis rapaniô daidït x v â0rê. 

Y. 28, 1 : «En hommage à (celui qui offre) le secours, les mains ten- 
dues, je (vous) demande, à (vous) tous, le fondement (paouruuïm) 
du Mainiiu Bénéfique (mainiiïus [...] spdntahiiâ), ô Mazdâ, avec 
Asa et avec l'acte grâce auquel tu puisses accueillir l'intelligence 
de la Bonne Pensée (varjhdus [...} manarjhô) et l'âme de la vache 
(gëuscâ uruuândm)». 

(2) «Moi qui veux vous servir au moyen de la Bonne Pensée (vohû 
manarjhâ), ô Ahura Mazdâ, afin que vous me donniez - des deux 
existences (ahuua), (celle) "corporelle" (lit. "osseuse", astuua- 
tascâ) et celle de la pensée (hiiatcâ manarjhô) - les faveurs 
(âiiaptâ) selon Asa, par lesquelles (un fidèle) puisse placer les se- 
courables dans le bien-être». 



Selon Y. 43, 3, l'homme qui enseigne les chemins directs de l'opulence 
de cette existence corporelle et de (celle) de ia pensée accédera à une 
dimension divine et supérieure (varjhëus vahiiô) : 

Y. 43, 3 : at huuô varjhdus vahiiô nâ aibï.jamiiât 
yd nâ drdziïs sauuarjhô paOô sïsôit 
ahiiâ arjhâus astuuatô manarjhascâ 
haidiidng âstïs ymg â.saeitï ahurô 
arddrô Ofiâuuqs huzmtusd spdntô mazdâ. 

Y. 43, 3 : Puisse accéder à cela qui est mieux que le bien, l'homme 
qui nous enseigne les chemins directs de l'opulence (propres) de 
cette existence corporelle et de (celle) de la pensée (ahiiâ arjhâus 
astuuatô manarjhascâ), (chemins) destinés à s'accomplir 20 et car- 
rossables où habite le maître (ahurô) fidèle, à la bonne descen- 
dance, semblable à toi (qui es) bénéfique (spdntô), ô Mazdâ. 

Je trouve très remarquable que les chemins (padô) directs (drdziïs) de 
l'opulence (sauuah-), terme à entendre dans sa relation étroite à 
saosiiant-y soient appelés haiOiia-, c'est-à-dire qui sont véritablement 
promis à réalisation dans leur existence corporelle et mentale ; eux aussi 
sont en effet carrossables (âstïs), mais, de plus, sont la place où habite 
Y Ahura semblable à Mazdâ. Il faut encore noter que la référence indirecte 
au char nous propose un thème rhétorique de l'imagination spéculative de 
la poésie védique, où le chantre se présente comme un aurige des chevaux 
attelés à la parole du j7a~ (Rv. 6, 39, 4c : ayâm ïyata rtayûgbhir âsvaih) 21 . 
Dès lors, l'existence physique et mentale faint figure de chemins à par- 
courir avec droiture pour accéder à une dimension supérieure et devenir 
enfin Ofiâuuqs «semblable à toi», c'est-à-dire à l'image de Yahura-, qui 
habite déjà les chemins d'Asa. En tous cas, l'opulence et le bien-être sont 
des biens mis à disposition de l'homme dans son existence physique et 
mentale. 

Il est bien connu que cette dichotomie entre existence osseuse et celle 
de la pensée, ne s'explique pas comme une opposition de type gnostique 
ou manichéen entre esprit et matière 22 , car il n'y a dans le cadre zoroas- 



ruption pour *spasnu$â (2 ème plur. ind. prés, de spas- «voir» ; cf. aussi Kellens 1984, 
170-171) ou pour *spasnu6â (voir Kellens - Pirart 1991, 271). 

17 Tradution selon Kellens - Pirart 1998, 190. 

18 Voir Kellens - Pirart 1991, 272. 

19 Cf. Kellens - Pirart 1998, 105 à la place depairïjasâi (Geldner 1896, 99). 



20 Voir Malamoud (1989, 189 = 1994a, 195-196) au regard de satyâ- avec référence à 
Bergaigne 1883, III, 182-183. 

21 Oguibénine 1984, 94. Voir encore Schlerath 1968, II, 157 et 1987, 694, à propos de 
l'expression *rtâm vazh- «conduire la vérité» (Y. 46, 4 : asahiiâ vazdrang et Rv. 8, 6, 
2c : rtâsya vâhasà). 

12 Le tentative d'expliquer la dichotomie mënôg / gëtïg, selon une terminologie d'origine 
aristotélicienne, entre «forme» et «matière», termes en vérité rendus en pehlevi comme 
dësag et mâdist, avait été avancé par Zaehner 1961, 200 (= 1962, 235), maïs cette 
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trien ni considération négative, ni dévaluation de l'existence matérielle et 
physique. Au contraire, la vie charnelle, la vitalité du corps, assument un 
rôle absolument positif, et cela est clairement visible dès les passages 
vîeil-avestiques que nous venons de commenter. Cette distinction semble 
s'être fortement développée dans l'Avesta récent avec la détermination 
des deux états différents de l'existence (sti-), en «mentale» et «vitale», 
terminologiquement différenciés en mainiiauua- et gaëiOiia-. À ce pro- 
pos, il faut prendre en considération, car de terminologie également très 
intéressante, le premier chapitre du Yasna Haptanhâiti, issu lui aussi de 
l'Avesta récent: 

Y. 35, 1 : ahuram mazdqm àsauuandm asahe ratUm yazamaide. 
amdsâ spdntâ huxsaOrâ huôâqhô yazamaide. vïspqm asaonô stïm 
yazamaide mainiiduuïmcâ gaëdiiqmcâ bdrdjà varjhzus asahe 
barzjâ daênaiiâ varjhuiiâ mâzdaiiasnôis. 

Y. 35, 1 : «Nous faisons consécration à Ahura Mazdâ, partisan 
d'Asa, le ratu- ("patron") d'Asa ; nous faisons consécration aux 
Amssa Spanta à la bonne puissance et généreux ; nous faisons con- 
sécration à l'existence entière (stïm) du partisan d'Asa, tant (celle) 
mentale (mainiiduuïmcâ) que (celle) vitale (gaëôiiqmcâ) selon le 
désir (?) 23 du Bon Asa, selon le désir (?) de la bonne Daënâ 
mazdéenne». 

L'ahu-, «l'état d'existence», manarjhô et manahiia- ou astuuant- des 
textes vieil-avestiques 24 , est devenu la sti- («existence, monde, dimen- 
sion») mainiiauua- et gaêOiia- dans la tradition postérieure. S'il y a un 
changement visible dans le lexique préférentiel de l'Avesta récent, la 
doctrine reste toutefois la même que dans l'Avesta ancien. Ces deux états 
différents, en fait, correspondront dans cette dernière terminologie aux 
dimensions mënôg et gêtïg de la littérature pehlevie, dimensions qui dis- 
tinguent l'intangible du tangible, le visible de l'invisible, le transcendant 
du phénoménal 25 . Ainsi, par exemple, selon le Skand-gumânïg wizâr, I, 
8-9, l'homme est pourvu de cinq «organes» mënôg (terme impropre pour 
les sens), à savoir la vue, l'ouïe, l'odorat, le goût et le toucher, ainsi que 
de cinq «organes» gêtïg, à savoir, les yeux, les oreilles, le nez, la bouche 



solution a été critiquée par Gnoli (1963, 181, 183, 189), qui en souligne au contraire 
l'originalité sans nier les aspects comparables avec la tradition platonicienne et néopla- 
tonicienne, déjà remarqués par Nyberg 1931, 35. 

23 Gershevitch 1959 - 1967, 236-237, 328 ; voir Kellens 1974a, 351-353. Cf. Narten 
1986,38. 

24 Meillet 1925, 53. 

25 Gnoli 1963 ; Shaked 1971, passim. 
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et toute ia surface sensible du corps 26 . Ces deux niveaux différents ne 
sont pas plus opposés en forme antithétique qu'ils ne tombent dans l'an- 
tagonisme dualiste entre le bien et le mal ; tous les deux au contraire 
résultent être positifs et en soi parfaits, et cela en dépit du fait que l'état 
mënôg occupe une sorte de priorité originaire 27 . Ils sont unis par le même 
rapport inséparable qui lie, par exemple, la vue relevant du mënôg, à 
l'œil, relatif lui au gëtïg. Seule la dimension destructrice et mortelle, 
peut-on en déduire, appartient au mal et, ainsi qu'à Arjra Mainiiu, aux 
Daëuua et à la druj, dont ia négativité radicale et absolue présuppose non 
seulement une incapacité substantielle à engendrer la vie, mais s'affirme 
comme son opposé, c'est-à-dire la «non-vie» (cf. Y. 30, 3-4). Pour cette 
raison, Arjra Mainiiu, par voie de fait, avec tous les êtres démoniaques 
adonné au principe négatif (druj-) n'appartiennent qu'à la dimension 
mainiiauua-, car privés de qualités vitales et génératives. Les contre- 
créations démoniaques, sur lesquelles nous reviendrons bientôt, furent 
qualifiées dès l'origine de manifestations «mentales». Par leur interven- 
tion sur le monde physique, elles apportent la mort et la destruction sans 
néanmoins avoir de vie autonome et indépendante ; cela leur serait 
d'ailleurs impossible parce que les forces de la druj- nient, par nature, la 
vie et ne se manifestent que comme une possession. En vérité Ahreman 
n'existe pas, comme a souligné récemment H. P. Schmidt (1996). Ces 
traits manifestent leur caractère étranger à la dimension physique et 
vitale, gêtïg, et leur limitation à l'état «mental», mënôg. Bien 
qu'Ohrmazd relève lui aussi du domaine propre du gëtïg, d'après la doc- 
trine du Bd.Ir. I, 26, il s'en différencie en ce qu'il extrait la forme de ses 
créations de son «ipséité» (xwadïh), c'est-à-dire de la lumière gêtïg, pour 
se manifester dans l'ouvrage harmonieux de la création 28 . Comme l'avait 
souligné Mole 29 , «en tant que tel, le gëtë est une créature d'Ôhrmazd, 
tandis qu'Ahraman, en théorie tout au moins, n'a pas de gëtë». 

Le Zoroastrisme, bien entendu, se distingue des traditions dualistes 
postérieures qui opposent l'esprit à la matière, ce qui constitue l'un des 
aspects les plus importants de la doctrine manichéenne ainsi que d'autres 
formes de dualisme modéré ou radical. Ce Caractère propre au système 
zoroastrien, bien attesté dès l'Avesta ancien, témoigne d'une spéculation 
que l'on peut qualifier de philosophique et en rien réduite à un simple ritu- 
alisme. Cette élaboration inconnue dans le monde védique semble s'être 
développée de manière autonome dans la pensée spéculative iranienne. 



26 Voir De Menasce 1945, 24-25. 
27 Shaked 1971,73. 

28 Gnoli 1963, 192. 

29 1959, 147. 
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Cela posé, on peut à présent introduire la discussion concernant la con- 
damnation des Daêuua, quitte à y revenir ultérieurement plus en détail, 
par cette simple remarque. Cette condamnation est le corollaire logique à 
une idée typiquement zaraôustrienne, selon laquelle la «non-existence» 
dans la dimension physique et osseuse, à savoir la vie, des forces démo- 
niaques, fait pendant avec la qualité absolument négative des forces malé- 
fiques, à savoir la non-vie, caractère le plus évident de la polarité néga- 
tive. En même temps, Vin-existence des Daêuua dans la dimension 
«vitale» n'empêche pas leur présence actualisée tant dans le domaine 
«mental», que dans la réalité physique, en ce dernier cas, non comme 
force vitale mais comme infiltration mauvaise en générant la mort, qui se 
manifeste physiquement à travers la putréfaction. Là, il s'agit d'une 
matière impure, morte et contaminée, c'est-à-dire non plus comme 
quelque chose de vraiment gêtïg. Il s'agit donc, au contraire d'un gêtïg 
ténébreux, d'une sorte - pour utiliser un langage moderne - «d'anti- 
matière primordiale», manifestation «implosive» de la dimension 
«vitale». En fait, selon le Dk. V, 24, 3, l'Antagoniste «a été considéré 
comme un être d'une substance différente» (az jud-gôhrisn ôsmurïhist 
bûd) 30 , mais surtout sa création (selon le premier chapitre du Bd.Ir.) s'o- 
rigine d'une copulation d'Ahreman sur lui-même. 



4.2. Ahura Mazda et les forces du mai dans l'architecture du 
système zaraOustrien 

Pouvons-nous définir la doctrine de l'Avesta ancien comme une forme 
de monothéisme? Son cadre fortement dualiste n'empêche pas de conférer 
un tel statut à la religion de ZaraÔustra, car c'est le polythéisme, ainsi que 
l'avait souligné Pettazzoni 31 , qui est incompatible avec le dualisme, non 
pas avec le monothéisme, où, bien qu'en formes différentes, le problème 
principal se trouve dans la nécessité d'expliquer l'origine du mal. La posi- 
tion d'Ahura Mazdâ dans le panthéon vieil-avestique est sans doute la 
plus élevée ; nul personnage divin dans les Gâ8â ne peut lui être comparé. 
Les Amssa Spsnta, groupe fluctuant dans la littérature vieil-avestique, ne 
donnant pas encore lieu à une liste de six entités bien définies comme 
dans l'Avesta récent, n'ont pas un statut de véritables divinités. Elles sont 
plutôt des fonctions ou manifestations, plus ou moins personnifiées, 
d'Ahura Mazdâ et de sa divine puissance, sans aucune autonomie. 
Avec l'introduction des Amssa Spsnta, et surtout à travers le rôle d'Asa 
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et de Vohu Manah, le Zoroastrisme entre, comme l'avait suggéré Emst 
Cassirer 32 , «dans un domaine des pensées religieuses qui se trouve au- 
delà des limites de la simple image du monde mythique, et qui est traver- 
sé de motifs authentiquement dialectiques et spéculatifs». 

Autre chose est la question de la définition des Daêuua, les anciens 
«dieux» du polythéisme indo-iranien. Sur ce sujet les hypothèses ne man- 
quent pas. La doctrine selon laquelle dans le monde indo-iranien il y avait 
deux catégories divines, celle des *daiuâ- et celle des *#swra- (reconstruc- 
tion incertaine) dont dériveraient les devâ- et les âsura- de la littérature 
védique ainsi qu'en Iran les *daiuâ- (en av. daêuua- ; en v.p. daiva-; i.e. 
*deiuo~) 33 et les *âhura- reste la plus répandue. Dans ce cadre l'antago- 
nisme entre ces deux catégories aurait favorisé un processus parallèle (via, 
selon Humbach [1984] et Burrow [1973] 34 , un contact historique entre 
Proto-Indiens et Proto-Iraniens) de démonisation des daêuua- en Iran 
ainsi que des âsura- en Inde. Cette solution a été ces dernières années 
fortement critiquée par Gershevitch 35 . Il a montré comment dans le con- 
texte iranien le mot ahura- ne correspond pas nécessairement à une caté- 
gorie divine mais est aussi attesté comme un épithète pour désigner un 
«noble» ou un «seigneur» humain (voir le cas é'ahurô.puOra- «prince», 
lit. «fils d'un seigneur»). On peut alors imaginer que ce mot ait aussi été 
attribué à certaines divinités sans néanmoins représenter une catégorie 
divine spécifique. D'autre part, tant la diffusion en Iran de nombreux 
titres pour les dieux, tels baya-, yazata-, parfois ratu- ib , etc., que la 
présence de composés avestiques comme ahuraôâta- et mazdaSâta-, ainsi 
que je l'avais montré en 1992, ne témoignent pas d'une opposition entre 
divinités ahuriennes pré-zoroastriennes et divinités mazdéennes. Il faut 
encore noter que Kellens 37 a prouvé, dans ses conclusions apparemment 
très proche de celles de Gershevitch, que l'existence d'une opposition 
primordiale entre les *âhura- et les *daîuâ- dans le milieu iranien est 
indémontrable 38 . Il serait donc bien plus prudent de l'abandonner, sans 



30 Voir Amouzgar - Tafazzoli 2000, 78-79. 

31 1920, 96 n. 109. 



32 Cassirer 1972, 145 (tr. française) ; éd. originale allemande 1923 ; réimpression 1997, 
II, 143 : «innerhalb eines religiosen Gedankenkreises, der iiber die Grenzen der bloBen 
Bildwelt des Mythischen hinausdrangt, ja der schon mit echt dialektischen imd speku- 
iativen Motiven durchsetzt ist»). 

33 Cf. Tichy 2000, 47-48. 

34 Pour une critique plus détaillée de la thèse de Burrow, surtout à propos de l'idée que 
le mot *daiuâ- soit en iranien ancien un emprunt du védique, voir Gershevitch 1975 
et Gnou 2000, 30-33. 

35 1975 ; 1986 ; cf. Panaino 1992. 

36 Cf. Tremblay 1998, 194 n. 15. 

37 1994,26-34. 

38 Au contraire la théorie que la démonisation de *daiuâ- soit d'origine très ancienne et 
pan-iranienne, proposée par Kellens (1994), se heurte à nombre de témoignages qui 
ont été discutés par Gnoli 2000, 29-30. 
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compter que la présence de deux attestations au nominatif pluriel 
é'ahurârjhô dans le Yasna Haptarjhâiti (Y. 30, 9 et 31, 4), ne renvoie pas 
à une catégorie divine correspondant aux Âsura védiques, mais à des 
entités dérivées d'Ahura Mazdâ, explication déjà donnée par J. Narten 39 
et étayée par Kellens 40 surtout à propos du Y. 3 1, 4. 

En tous cas, rien ne nous interdit de supposer que, selon ie cadre 
gâeique, toutes les forces divines du passé 41 , entre lesquelles ÏQsdaëuua-, 
mais peut-être pas exclusivement 42 , ont été réduites à la dimension du 
«non-être». En d'autres termes, on peut penser que l'exclusion hors le 
culte gâQique, le sacrifice et la vénération, soit tombée sur les Daëuua au 
même titre que sur tous les êtres divins de la tradition polythéiste 43 . En 
effet, les Daëuua se présentent - selon Y. 32, S 44 - comme une manifesta- 
tion (ou la semence) de la «Pensée mauvaise» iakat manarjhô [...] ci$r$m). 

Y. 32, 3 : at yûs daëuua vïspârjhô akàt manarjhô stâ ciOrdm 
yascâ va mas yazaitë drûjascâ pairimatôiscâ 
siiaomqm aipï daibitânà y dis asrûdûm bumiiâ haptaiOë 

Y. 32, 3 : «Alors vous, Daëuua, êtes tous la manifestation 
(ciôrdm) 45 (qui vient) de la Mauvaise Pensée (akàt manarjhô) et le 
chef (mauvais) aussi qui vous donne le sacrifice est (une manifesta- 
tion) de la "Tromperie et de la Négligence". Vous (êtes) odieux 
dans l'action (mauvaise), (à cause des actes) par lesquels vous êtes 
renommés sur la septième partie de la terre». 

Bien que Kellens et Pirart 46 proposent une interprétation différente 
de ce passage, leur traduction 47 («Vous, tous les [mauvais] dieux, et îe 
chef qui vous fait consécration, vous êtes la manifestation même de la 
mauvaise Pensée, de la Tromperie et de la Négligence») n'exclut pas mon 
interprétation sur le plan général, c'est-à-dire que les Daëuua et leurs sec- 
tateurs représentent une image négative du Principe Mauvais (Angra 
Mainiiu) et de la Druj. Par conséquent, leur hostilité remonte à un choix 
mauvais, dont les conséquences se répercutent jusque sur le plan rituel. 



39 1982, 56-66. 

40 1994, 21. 

41 Sur le statut daëuuique d'Anâhitâ, au moins dans le rituel des daëuuaiiasna-, selon le 
passage de Yt. 5, 94, mais aussi de Mi8ra sur la base de Yt 10, 108, cf. Gnoli 2000, 
31-32 (avec littérature). 

42 Voir Christensen 1941, 8. 

43 Voir aussi Gnou 2000, 33. 

44 Voir Gershevitch (1975, 79 ; cf. Humbach 1991, 1, 132). 

45 Je doute que cidra- soit simplement interprétable comme «semence» ; voir déjà 
Kellens - Pirart 1990, 242, mais cf. aussi Panaino 2003a et Panaino 2004b. 

46 Voir 1991, 82-83 ; cf. Kellens 1994, 13. 
47 1988, 119. 



Certes, les Daëuua ne sont pas éliminés, mais leur présence se cantonne 
au niveau mental. Ce niveau perpétue l'antagonisme vieil-avestique et 
zoroastrien de la double articulation mentale/vitale de la création 
mazdéenne mais ne suffit pas à démentir îe monothéisme vieil-avestique. 
Mon interprétation se fonde sur la constatation que dans le contexte aves- 
tique, aussi avestique récent, il n'y a, au niveau du cercle divin, aucun être 
positif dont la volonté, ou on pourrait dire son Streben, est indépendante 
et autonome. Toutes les actions réalisées par les «divinités» inférieures du 
panthéon mazdéen sont liées au projet eschatologique d'Ahura Mazdâ. La 
supériorité d'Ahura Mazdâ est au contraire évidente et, comme l'a récem- 
ment démontré Kellens 48 , ce dieu demeure dans le temps infini, 
akarana- «sans bords», c'est-à-dire le temps non fabriqué du séjour des 
dieux, tandis que Tistrya et MiÔra peuvent le quitter pour intervenir 
physiquement dans le temps fabriqué du monde humain 49 . De plus, il n'y 
a pas d'autres dieux véritables, ni TAhura qui est mazdâ- n'est présenté 
dans FAvesta comme îe dieu seulement des Arya ou comme un dieu ethni- 
que opposé aux divinités des autres peuples 50 . 

Les liens entre Angra Mainiiu et les Daëuua avec le concept de néga- 
tion de la vie, qui s'oppose automatiquement au domaine d'asa-, d'autre 
part, confèrent aux forces du mal une dimension extra-mondaine, sorte 
d'hallucination de la pensée. C'est pour cela que je partage la définition, 
introduite par Gershevitch à l'égard des Daëuua d'Hirngespinsîe 
(«chimères, élucubrations»). 

Très opportunément et dans un contexte pertinent pour la tradition 
zoroastrienne et la démonisation des Daëuua, Ernst Cassirer 51 avait 
donné une interprétation qui s'accorde avec la proposition de 
Gershevitch, en soulignant que : 

«Lorsque la religion nie et écarte d'elle certaines figures mythiques qui 
gouvernaient autrefois la conscience, cette négation ne signifie pourtant 
pas qu'elles tombent radicalement dans le néant. Les créations mythiques, 
même lorsqu'elles sont dépassées, n'ont pas entièrement perdu leur force 
et leur valeur. Elles continuent au contraire d'exister, en tant que puis- 
sances inférieures et démoniaques qui, face au divin, ne sont rien et qui 
pourtant, même une fois reconnues comme des "apparences", n'en con- 



48 2001b, 130-131. 

49 Voir Panaino 2003b. 

50 II faut paradoxalement considérer que le prétendu monothéisme juif des origines 
présente nombre de problèmes, parfois cachés pour des raisons confessionnelles, qui 
sont bien plus graves que ceux que nous donnent les textes avestiques ; voir en parti- 
culier Prato 2001. 

5! 1923=1972,285. 
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tinuent pas moins à faire peur, en tant qu'apparences substantielles et, en 
un certain sens, essentielles» 52 . 

En discutant la mutation sémantique du mot daêuua-, Cassirer écrivait 
encore : 

«On voit ici comment, parce que la pensée religieuse s'élève au- 
dessus de la couche élémentaire de la divinisation de la nature, tout ce 
qui appartient à cette couche reçoit dans une certaine mesure une valeur 
opposée. Mais d'être affecté d'un signe négatif ne l'empêche pas de con- 
tinuer à vivre. [...] Le monde démoniaque, le monde d'Ahriman, est le 
monde du mensonge, de l'apparence et de l'illusion. De même 
qu'Ohrmazd avait à ses côtés, dans le combat, Asha, la Vérité et îe Droit, 
Ahriman est le maître dans le royaume du mensonge, auquel il est même 
directement identifié dans certaines passages. Et cela ne signifie pas sim- 
plement qu'il se sert du mensonge et de la dissimulation comme d'une 
arme mais qu'il reste lui-même objectivement prisonnier de l'apparence 
et de la non- vérité» 53 . 

À ce point de la discussion, considérons le passage très important du Y. 
30, 6, où tous les Daëuua (daêuuâ vïspaghô) ont fait un choix (vdrdnâtâ) 
mauvais - en préférant la «Pire Pensée» (acistdm manô). Il est opportun 
de tire ce passage dans son contexte général, à savoir avec les paragraphes 
1-5, parce que ce chapitre est une des sections les plus importantes de 
toute la littérature zoroastrienne. 

Y. 30, 1) at ta vaxsiiâ isdntô y a mazdaOâ hiiatcït vïdusë 
staotâcâ ahurâi yesniiâcâ varjhdus manarjhô 
humqzdrâ asâ.yecâ yâ raocdbïs dardsatâ uruuâzâ 



«Wenn sie bestimmte mythische Gestalten, durch die das BewuBtsein zuvor beherrscht 
wurde, negiert und von sich abstôBt, so bedeutet dièse Vemeinung doch nicht, daB sie 
schlechthin dem Nichts anheimfallen. Die mythischen Gebilde haben auch nach ihrcr 
Uberwindung keineswegs allen Gehalt und aile Kraft verloren. Sie bleiben vielmehr 
bestehen ~ als niedere damonische Mâchte, die dem Gôttlichen gegeniiber als nicht ig 
erscheinen und die dennoch, auch nachdem sie in diesem Sinne als "Schein" erkannt 
sind, noch als substantieller, im gewissen Sinne wesenhafter Schein geftirchtet wer- 
den» (1923 =1997, II, 291). 

3 «Hier sieht man, wie dadurch, daB der religiose Gedanke sich ûber die elemenîare 
. Schicht der mythischen Naturvergôtterung erhebt, ailes, was dieser Schicht angehort, 
gewissermaBen ein umgekehrtes Vorzeichen erhalt. Aber dessen ungeachtet lebt es, 
mit diesem veranderten Vorzeichen behaftet, weiter. Die damonische Welt, die Welt 
Ahrimans, ist eine Welt des Trugs, des Scheins und der Tâuschung. Wie Ormazd in 
seinem Kampfe das Asha, die Wahrheit und das Recht, zur Seite stehen, so ist Ahriman 
der Herrscherr im Reich der Luge, ja er wird mit ihr an einzelnen Stelle'n geradezu 
identifiziert. Und dies besagt nicht nur, daB er die Luge und die Verstellung als seine 
Waffen gebraucht, sondem daB er selbst objektiv in den Kreis des Scheins und der 
Unwahrheit gebannt bleibt» (1997, II, 291-292). 



2) sraotâ gms.âis vahistâ auuaënatâ sûcâ manaijhà 
âuuardnà vïciOahiiâ narâm.nardm x v axiiâi tanuiië 
para mazd yâijhô ahmâi [nSJ sazdiiâi baodantô paitï 

3) at ta mainiiu pauruiië yâ y§mâ x v afnà asruuàtdm 
manahicâ vacahicâ siiaoOanôi hï vahiiô akdmcâ 
âscâ hudârjhô drds vïsiiâtâ nôit duzdânhô 

4) atcâ hiiat ta hëm mainiiu jasaëtdm paouruuïm dazdë 
gaëmcâ ajiiâitïmcâ yaôâcâ achat apdmdtn aqhus 
acistô drdguuatqm at asâunë vahistdm manô 

5) aiiâ mainiuuâ varatâ y§ drdguuâ acistâ vdrdziiô 
afom mainiius spdnistô va xraozdistdng asmô vaste 

yaëcâ xsnaohn ahurdtn haiQiiâis siiaoOanâis fraordt mazdqm 

6) aiiâ nôit drds vïsiiâtâ daëuuâcinâ hiiat ïs ddhaomâ 
*pdrdsdmnmg upâ.jasat hiiat vdrdnàtâ acïstdtn manô 
at aësdmdm hmduuar§ntâ yâ bqnaiizn ahûm mardtânô 

Y. 30, 1) Je vais proclamer, ô vous qui désirez venir (au sacrifice), 
les connaissances qui (appartiennent) à celui qui (déjà les) connaît; 
(je vais proclamer) soit les prières soit (les actes) sacrificiels de 
Vohu Manah, (qui sont) délicieux à voir parmi les lumières, ô bons 
savants, (et) que je donne à Ahura et Asa. 

2) «Écoutez de (vos) oreilles et regardez de (votre) vue grâce à la 
Pensée la Meilleure (Vahista Manah) les (deux) préférences 
{âuuardnà) du discernement éveillant chaque homme personnelle- 
ment à se déclarer avant la grande interpellation». 

3) «Ce sont les deux Mainiiu (Le. les esprits) Primordiaux, qui ont 
été connus (comme) deux songes (?) 54 jumeaux (ou "comme deux 
jumeaux ayant une propre volonté") ; 55 dans (leur) pensée, parole 
et action les deux sont (ce qui est) meilleur et (ce qui est) mauvais. 
Entre ces deux, les généreux distinguent avec droiture, non les 
avares». 

(4) «Alors, le fait que ces deux Mainiiu se confrontent, détermine, 
en principe, la vie (gaiia-) et la non- vie (ajiiâiti-), de manière qu'à 
la fin, la pire existence soit celle des partisans de la Tromperie 
(druj-), mais que la très Bonne Pensée (appartienne) au partisan 
d'Asa». 



54 Ou «who hâve become known as the twin sleeps», selon Skj^erv0 1997, 111. 

55 Selon Gershevitch (1964 ; 1995, I8ab) ; cf. Kellens - Pirart 1997, 58-60. 



120 



Antonio Panaino 



(5) «Entre ces deux Mainiiu celui qui est partisan de la Tromperie 
(y§ drdguua) choisit (voratà) d'accomplir les plus mauvaises (pen- 
sées, paroles et actions), (tandis que) le Mainiiu très Bénéfique 
(mainiius spênistô), qui est revêtu de pierres très dures, et ceux qui 
(yaëcâ) accueillent (xsnaohn) Ahura Mazdâ, par des actes destinés 
à s'accomplir (haiOiiâis siiaodanâis) (ont choisi) avec empresse- 
ment {fraordt) Asa (atem)». 

(6) «Entre ces deux (Mainiiu), les Daêuua surtout ne distinguent 
pas (viSyâtâ) avec droiture, car la déception leur advient quand ils 
délibèrent. Comme ils choisissent (vdrdnâtâ) la Pire Pensée 
(acïstdm mono), ils courent ensemble vers la Rage, avec laquelle 
les mortels infectent l'existence (ahûm) [ou "avec laquelle ils infec- 
tent l'existence de l'(être) mortel"]». 

Dans le Y. 30, 4, la «pire existence» finale, celle qui échoit aux parti- 
sans de la druj-, est une conséquence directe de la non-vie (ajiiâiti-) pri- 
mordiale déterminée par Angra Mainiiu 56 . Ce dernier Mainiiu, sans 
dimension osseuse et vitale, est une manifestation déformée de la con- 
science et de la pensée, tandis que la mort 57 tout à la fois existe comme 
concept pensable et pensé et n'existe pas en tant que négation de la vie, 
car il n'a rien à partager avec elle. En fait la mort peut être définie par 
exclusion car sa manifestation dans la réalité interrompt le cours de la vie 
dans le même temps que son irruption comporte un état de non-existen- 
ce qui la rend ni représentable ni qualifiabîe comme «existante» ou 
«vive». C'est ce qu'avait rappelé Shaked 58 , «Getïg is the place where the 
existence of Ahreman can be ontologically denied, and where the outco- 
me of the battle can be foreseen with confidence, despite the fear which 
the apparent equality of powers arouses». 

On voit que la littérature avestique et zoroastrienne en général apporte 
donc un démenti catégorique au nihilisme. 



56 Cf. Meillbt 1925, 62-64. 

57 Un cas très intéressant est représenté par la doctrine de la supériorité de l'homme mor- 
tel ayant des enfants sur un immortel sans enfants, qui s'explique, selon l'analyse de 
Mole (1959, 152-155) comme une contradiction apparente. En fait, en suivant Mole 
(1959, 154), il faut que les créatures d'Ohrmazd acceptent de mourir au moins tempo- 
rairement. «Leur mort - causée, bien sûr, par l'assaut des forces du mal - est une con- 
séquence inévitable du mouvement qui, lui, sert à éliminer le mal. La limitation même 
de la vie de l'individu dans le temps annonce, signifie, symbolise, garantit la limita- 
tion du temps du grand conflit : les deux auront une fin, et le mal ne se perpétuera pas 
au delà». 

58 1971, 72. 
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4,3. Entre Esprit et Pensée : Mazdâ, Mainiiu et Manah 

La conception mazdéenne du double état de l'existence est quelque 
chose de complexe et bien articulée. Elle se manifeste par un langage par- 
ticulier où la catégorie de la pensée (racine verbale man ; cf. skt. mân-ya- 
te ; i.e. meri) 59 , exprimée sous des formes et thématisations diverses, 
assume le rôle central. Depuis le nom de l'être suprême, Ahura Mazdâ, 
l'activité de la pensée en est le pôle. Non seulement la première partie du 
nom-racine mazdâ-, i.e. maz 060 , s'explique comme une variante combina- 
toire du thème manah- «pensée» (de man-ah- n. ; voir aussi mâng) 61 , 
mais, de plus, ce nom témoigne d'un procès d'abstraction étonnant : il si- 
gnifie, selon l'opinion la plus répandue, «le maître, le seigneur» (ahura-) 
«qui a appliqué sa pensée» (ou «l'application de sa pensée») 62 , donc 
«sage, attentif» (*mns-dâ-), comme dans le verbe mmglmaz + dà 6S «être 
attentif à ace.» 64 , mais on pourrait aussi entendre que cette «sagesse» pri- 
mordiale (ou omniscience divine) de l' Ahura par excellence est dérivée 
du fait que ce dieu, en principle, «a fondé/donné la pensée» 65 ou qu'il «a 
(tout) tenu présent» et «tout fondé» [racine verbale dâ] «par la pensée» ou 
«dans la pensée» (maz-) ; c'est-à-dire, apparemment, qu'il aurait organisé 
tout (i.e. toute la création) «par» ou «dans son esprit», i.e. «sa pensée» ; 
voir alors les traductions de Barr : «qui établit, réalise (les choses) par ou 
dans le manah» 66 ou «den, som lsegger sig Tingene paa Stnde» [«celui qui 
se pose les choses dans l'esprit»] 67 . Il y a donc lieu de réfléchir sur l' aves- 
tique mainiiu-, (m.), dont l'interprétation usuelle était celle d' «esprit», ce 
qui a été très récemment contesté par Kellens et Pirart 68 . Nos deux 
savants dénient toute personnification de l'idée de mainiiu- et surtout des 



59 Werba 1997, 215-216. 

60 Cf. Kellens 1974,203. 

61 Kellens - Pirart 1991, 283, 287; cf. Pisani 1940, 81-82 ; Humbach 1957, 81-82; 
Kuiper 1957, 86-93 ; 1976, 27-28. Cf. Konow 1937, 217-222. 

62 Kellens 1974, 203. 

63 Kellens - Pirart 1991, 256; Kellens 1989b, 223. 

64 Cf. mânas- dhà-, le prénom védique man-dhâ-târ-, m. et le nom medha-, f. «sagesse» 
(Humbach 1957, 82 n. 4 ; Mayrhofer 1963, 582-583, 685-686; cf. aussi 
Wackernagel 1957, 37-38, par. 34, a). 

65 Voir Gershevitch (1995, 5-6) qui propose l'interprétation de «creator of thought» or 
«giver of thought». Cf. aussi Pagliaro 1950, 104-105 : «Non vi puô essere dubbio che 
il nome del dio supremo nella concezione zarathustriana non è connesso con la nozione 
generica di "sapienza", ma vuole invece esprimere la nozione di spirito nella sua atti- 
vità creativa: il significato di rnazdâh- è certo quello di "colui che opéra spiritual- 
mérite" [...]». 

66 1945 ; cf. Duchesne-Guillbmin 1948, 295. 

67 Barr 1954, 208. Cf. Humbach 1957, 84 n. 12. 

68 Kellens - Pirart 1997, 60-61. Cf. Skj«erv0 1997, 110. 
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deux Mainiiu primordiaux plusieurs fois mentionnés dans les Gâ0â. Leur 
interprétation se fonde sur l'absence d'attestation, dans le cas de mainiiu-, 
au vocatif et par l'absence, en particulier en vieil-avestique, de titres et 
épithètes divins ou de métaphores de caractère familial attribués à ces deux 
Mainiiu. Il faudrait donc interpréter l'av. mainiiu- simplement comme 
«état d'esprit» ou comme «pensée pensante», en opposition à manah-, n., 
à entendre comme «contenu de la pensée» 69 . Par conséquent, dans le 
célèbre passage du Y. 30, 3-4, toute référence à Spanta Mainiiu et Angra 
Mainiiu serait exclue. Voyons si tel est le cas en s'appesantissant de nou- 
veau sur ces passages aussi importants que difficiles : 

Y. 30, 3) at ta mainiiu pauruiië yâ yâmâ x^afdnâ asruuâtam 
manahicâ vacahicâ siiaoÔanôi hï vahiiô akdmcâ 
âscâ hudâghô drds vïsiiâtâ nôit duzdânhô 

4) atcâ hiiat ta h§m mainiiu jasaëtdtn paouruuïm dazdë 
gaëmcâ ajiiâitïmcâ yaOâcâ anhat apdmzm anhus 
acistô drdguuatqm at asâunë vahistdm manô. 

3) «Ce sont les deux Mainiiu {Le. les esprits) Primordiaux, qui ont 
été connus (comme) deux songes (?) jumeaux (ou "comme deux 
jumeaux ayant une propre volonté") ; dans (leur) pensée, parole et 
action les deux sont (ce qui est) meilleur et (ce qui est) mauvais. 
Entre ces deux les généreux distinguent avec droiture, non les 
avares». 

4) «Alors, le fait que ces deux Mainiiu se confrontent, détermine, 
en principe, la vie (gaiia-) et la non-vie (ajiiâiti-), de manière que, 
à la fin, la pire existence soit celle des partisans de la Tromperie 
{dru}-), mais la très Bonne Pensée (appartienne) au partisan 
d'Asa». 

Interpréter de manière restrictive ce passage présenterait quelques fai- 
blesses, car dès le Y. 45, 1-2 on peut sans difficulté reconnaître l'identité 
des deux Mainiiu Primordiaux. Ils sont respectivement nommés spaniiâ 
«le plus bénéfique» (nom. sg. m. de spaniiah-, comparatif de spdtita-) et 
comme angrdm, ace. sg. m. de l'adj. angra- «mauvais» (cf. av.réc. anra-). 

•Y. 45, 1) at frauuaxsiiâ nû gûsô.dûm nû sraotâ 

yaëcâ asnât yaêcâ durât isaOâ 
nu ïm vïspâ ci6rë zï mazdânhô.dûm 
nôit daibitïm dus.sastis ahum mdrqsiiât 
akà varanâ drdguuâ hizuuâ.âuudrdtô 



Y. 45, 2) at frauuaxsiiâ atjhâus mainiiu pauruiië 
yaiiâ spaniiâ + uitï mrauuat ydm angrdm 
nôit nâ manâ nôit sdtighâ nôit xratauuô 
naëdâ varanâ nôit uxôâ naëdâ siiaoOanâ 
nôit daënâ noit uruuqnô + hacintë 

Y. 45, 3) at frauuaxsiiâ aqhdus ahiiâ paouruuïm 

x y§m moi vïduuâ mazdâ vaocat ahurô 

yôi ïm va nôit Wâ mqOrdm vardhntï 

yaOâ ïm mënâicâ vaocacâ 

aëibiiô arjhdus auuôi arjhat apdmdm 

Avant de vous soumettre ma traduction, abordons les problèmes qu'of- 
fre ce texte, surtout dans la strophe 3, à partir des remarques avancées par 

KELLENS - PlRART 70 . 

Si le verbe mrauuat (45, 2) est au subjonctif et la solution de 
Bartholomae 71 de poser une forme thématisée à la place de mraot est ad 
hoc et, de surcroît, invraisemblable en vieil-avestique, comme il avait été 
déjà remarqué par Gershevitch 72 , Humbach 73 , Schmitt 74 et Insler 75 , il 
faut de plus souligner que mrû régit de règle le datif dans l'expression 
«dire à» ; alors la traduction usuelle de + uitï mrauuat «(celui qui est le 
Mainiiu Spaniiah) ainsi dira (au Mauvais \yâm angrdm])», semble gram- 
maticalement impossible, fait souligné par l'analyse de Kellens et 
Pirart 76 . Malheureusement personne n'a essayé de résoudre cette diffi- 
culté, même Humbach 77 dans ses dernières traductions. On peut imagi- 
ner qu'une interprétation alternative comme «celui qui est des deux le 
Plus Bénéfique (spaniiâ) ainsi dira qui (est) le Mauvais (y§m angrdm)» 
ou, plus simplement, que «dira le Mauvais» ait été considérée faible pour 
des raisons de caractère syntaxique, parce que, dans le cadre indo-iranien, 
il faudrait avoir *va angrô, c'est-à-dire le nominatif et non l'accusatif. 
Kellens et Pirart excluent la solution déjà avancée par Bartholomae 



69 Kellens - Pirart 1997, 65-66 n. 63. 



70 1991, 188-189. 

71 1904, 1193, 1196 n. 4. 

72 1952b, 177. 

73 1959, II, 60-61. Voir Humbach 1998, 28-31. Selon Humbach l'usage de mrauuat 
démontre que ce passage n'aurait rien de mythologique. 

74 1967, 32, 203-204. 

75 1975, 256. 

76 1989, 155 ; 1991, 188. Kellens - Pirart 1991, 188 : «le verbe mrû, comme son équi- 
valent védique BRU, ne se construit pas avec l'ace, mais avec le dat. de la personne à 
laquelle on parle ; l'emploi du faux pronom relatif y§m est injustifiable [...]». 

77 1991 ; 1994,72-73. 
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(voir aussi Reichelt 78 suivi, e.g., par M. W. Smith) 79 de postuler un 
usage de yêm comme article déterminatif pour des raisons qu'on peut 
définir comme chronologiques, étant donnée l'antiquité relative du vieil- 
avestique qu'elles postulent. À ce propos il faut remarquer que l'emploi 
du pronom relatif comme article défini n'est pas seulement attesté dans 
le Ç.gveda et aussi dans i'Avesta mais, comme l'avait montré 
Benveniste 80 , il appartient dès l'indo-européen aux fonctions du pronom 
*yo. Par conséquent, l'antiquité absolue du vieil-avestique, véritable ou 
non, ne serait pas un argument négatif déterminant. En tous cas une solu- 
tion favorable à expliquer y§m comme article défini n'écarte pas l'objec- 
tion posée syntaxiquement par l'unicité d'une rection accusative de mrïï 
avec le sens «de dire à». C'est pour cette raison qu'il est absolument 
nécessaire de réfléchir aux raisons qui portent Kellens et Pirart à don- 
ner à y dm, pronom relatif anticipé à angram, une rection par le verbe 
+ hacintë. Dans ce cas, la traduction deviendrait: 

«Je vais proclamer les deux Mainiiu fondamentaux/primordiaux de 
l'état de l'existence dont (yaiià) le Meilleur ainsi dira qui est le 
Mauvais que ni les pensées, ni les explications, ni les intelligences 
ni les choix, ni les mots et ni les actes, ni les consciences, ni les 
âmes ne suivent en aucun cas». 



2) Le verbe régissant y dm, c'est-à-dire +hacintë, est trois vers 
plus loin ; au contraire, le passage, malheureusement fort ambigu 82 , 
du Y. 33, 9 : aiiâ àrôi hâkurdtidm yaiiâ hacintë uruuqnô (mais qui 
avait été auparavant interprété par Kellens 83 comme : «mise en 
mouvement a été l'alliance de ces deux dont les âmes concordent») 
faisant pendant avec 45, 2 noit uruuqnô + hacintë montre que le 
pronom relatif est très proche du verbe régissant. Je préfère alors 
garder le caractère intransitif de hac moyen de valeur réciproque 
(selon la définition donnée par Kellens) 84 , nonobstant «il n'y a pas 
d'autre exemple de la construction de hac, moyen et intransitif, 
avec un sujet pluriel dont les diverses composantes exercent l'une 
sur l'autre une action réciproque», comme l'écrivent Kellens - 
Pirart 85 ; mais à mon avis Y. 33, 9 est un autre exemple. 

3) Le nâ de nôit nâ manâ [...] devient une particule tandis qu'il 
peut être sans difficulté le génitif du pronom (enclitique) personnel 
duel «nous» (cf. véd. nau), comme normalement considéré dans les 
études avestiques 86 . Dans la version pehlevie de Y. 45, 2 (comme 
dans la citation du Y. 19, 15 ; voir ci-dessous), il est en tous cas 
interprété comme pronom personnel «nous» (ne amâh = nôit nâ 
[-..])■ 



La traduction donnée par Kellens et Pirart 81 est au contraire un peu 
plus libre et donne, au moins apparemment, à mrauuat une valeur imper- 
sonnelle abusive («on dit») : 

«Je vais proclamer les deux états d'esprit fondamentaux de l'exis- 
tence (rituelle), (proclamer) quel est celui des deux qu'on dira le plus 
bénéfique et quel est le mauvais que les pensées, les explications, les 
intelligences et les choix, que les mots et les actes, que les con- 
sciences et les êtres ne suivent en aucun cas». 

Quoique de syntaxe apparemment irréprochable, cette interprétation du 
passage a elle aussi quelques failles : 

1) la présence de *uitï présuppose le début d'un discours direct 
qui de facto n'existerait plus si la rection de y§m est donnée à 
+hacintë. 



78 1908, 370 par. 749. 

79 1929, 117 n. 3. 

80 1958, 45-54. 

81 1989, 155. 



4) Mais le problème îe plus difficile se pose avec la tradition 
interne à I'Avesta : en fait, selon l'exégèse avestique récente du Y. 
19, 15 nous trouvons la formule de 45, 2 87 insérée à partir de nôit 
nâ manâ [...] dans le passage suivant : 

vahistô ahuro mazdâ 

ahunam vairïm frâmraot 

vahistô x hâm.akâraiiaf* 

hi$fiat akô abauuat 

antardca druuantdm âmruta aiia antard.uxti 

nôit nâ manâ nôit sarjha nôit xratauuô 

naëôa varanâ nôit uxSa naëôa siiaodna 

nôit daënâ nôit uruuqnô hacinte. 



82 Voir Kellens - Pirart 1991, 104-105. 

83 1984,54. 

84 1984, 54. 

85 1991, 188-189. 

86 Hoffmann - Forssman 1996, 160. 

87 Texte selon Kellens - Pirart 1988, 155. 

88 Cf. Kellens 1984, 144 n. 43, 147-148 ; 1996, 39-40. 
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«Le très bon Ahura Mazdâ 
récita solennellement l'Anima Vairya ; 
lui, le très bon, fit (cette récitation) en forme complète. 
Aka (Manah) se trouva en difficulté. 

Il (i.e. Ahura Mazdâ) interdit le sectateur de la druj- par cette inter- 
diction ; 

"Ni nos pensées, ni (nos) explications, ni (nos) intelligences ni non 
plus (nos) choix, ni (nos) mots et non plus (nos) actes, ni (nos) con- 
sciences, ni (nos) âmes ne concordent"». 

La traduction pehlevie de Y. 19, 15 89 est la suivante : 

waxsênïdârïh rây ohrmazd [parwardârih ï dàmân rây] ahunwar 
frâz guft u-s pad waxsênïdârïh hangirdïgïh bûd [kû-s sar bë bûd]. 
tëz ka zanisn bawëd [kû ëbgat andar dwârist] andarag-iz î 
druwandân guft [Judâgïh] an andarag gôwisnïh. ne amâh menisn 
ne hammôxtisn [man an ne hammôxt ësîam ï tô hammôxt este] ud 
ne xrad [ce man xrad pad frârônïh dàram tô pad abârônïh dârë] 
ne kàmag [ce man kâmag abâyist frârôn tô abârôn] ne saxwan [ce 
man an ï frârôn gôwam tô an ï abârôn gôwë] ne kunisn [ce man 
kunisn frârôn tô abârôn] ne dën [ce man dën gâhânigïh tôjâdûgïh] 
ud ne ruwân â-sân pad agenën xwës [ce an kë pad tis man ëstënd 
ud an kë pad tis tô ëstënd â-sân ruwân ne pad ë gyâg ; ôy kë ê guft 
kû awësân-iz ruwân ast ëdôn abâyëd guftan kû ne ruwân â-mân 
pad agenën], 

«Pour l'accroissement, Ohrmazd (pour la nourriture des créatures) 
proclama l' Ahunwar et il fut parfait pour l'accroissement (ainsi fut 
son début) : effilé pour frapper (tandis que l'Antagoniste fait irrup- 
tion) il prononça ia séparation des partisans du mensonge [la sor- 
cellerie] (par) cette interdiction : "ni nos pensées, ni (nos) enseigne- 
ments (car je n'ai pas enseigné ce que tu as enseigné), ni (nos) intel- 
ligences (car j'ai mon intelligence dans la droiture et toi dans la 
fausseté), ni (nos) volontés (car ma volonté doit être droite et la 
tienne fausse), ni nos discours (car je dis ce qui est droit et tu dis ce 
qui est faux), ni (nos) actions (car mes actions sont droites et les 
tiennes fausses), ni (nos) religions (car ma religion est la gâhânigïh 
et la tienne la sorcellerie), ni les âmes ne se trouvent ensemble (car 
les âmes de ceux qui sont avec moi suivent ma religion et celles de 
ceux qui professent la tienne ne se trouvent pas au même endroit. 
Celui qui dit que leurs âmes existent, il faut dire encore qu'elles ne 
demeurent pas ensemble)"». 
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Nous pouvons alors comparer cela au Y. 45, 2 90 : 

ëdôn frâz gôwam andar axwân mënôgïgïh fradom [gâhânigïh] kë 
pad awësân abzônïgïh â-s ëdôn guft ô ôy ganâg kû ne amâh menisn 
[man ne an menam ï tô mené ce. man an ï frârôn menam ud tô an ï 
abârôn mené] ud ne hammôxtisn [ce man an ï frârôn hammôzam 
tô an ï abârôn hammôzë] ne xrad [ce man xrad pad frârônïh dâram 
tô pad abârônïh] ne kâmag [ce man kàmag pad frârônïh dâram ud 
to pad abârônïh] ne saxwan [ce man saxwan an ï pad frârônïh 
gôwam ud tô pad abârônïh gôwë] ne kunisn [ce man kunisn frârôn 
tô abârôn] ne dën [ce man dën gâhânigïh ud tô Jâdugïh] ud ne 
ruwân â-sân pad agenën [an kë abar dën ï man ëstëd an kë abar 
dën ï tô ëstëd â-sân ruwân ne pad ëk gyâg], 

«Je proclame donc parmi les seigneurs célestes le premier (le spiri- 
tuel) qui parmi ceux-ci (est) celui qui accroît ; alors, il dit ainsi à 
celui (qui est) mauvais (ganâg) : "ni nos pensées (je ne pense pas 
ce que tu penses car je pense ce qui est droit et tu penses ce qui est 
mauvais), ni (nos) enseignements (car j'enseigne ce qui est droit et 
toi ce qui est mauvais), ni (nos) intelligences (car j'ai mon intelli- 
gence dans la droiture et toi dans la fausseté), ni (nos) volontés (car 
je tiens ma volonté dans la droiture et toi dans la fausseté), ni nos 
discours (car je tiens des discours dans la droiture et toi (les) tiens 
dans la fausseté), ni (nos) actions (car mes actions sont droites et 
les tiennes fausses), ni (nos) religions (car ma religion est la 
gâhânigïh et la tienne, la sorcellerie), ni les âmes ne se trouvent 
ensemble (les âmes de ceux qui suivent ma religion et celles de 
ceux qui professent la tienne ne se trouvent pas au même 
endroit)"» 91 . 

Il est évident que nous avons à faire avec nôit nâ manâ [...] etc. à un 
discours direct et non à une proposition subordonnée relative, du moins 
d'après l'interprétation des compositeurs du Yasna récent et des traduc- 
teurs en pehlevi de 45, 2 (â-s ëdôn guft ô ôy ganâg) et de 19, 15 (guft {..,} 
an andarag gôwisnïh). Je pense qu'il faut réfléchir encore un peu sur le 
postulat de l'impossibilité d'une phrase avec rection accusative de mm ou 
avec la proposition relative à l'accusatif («ainsi dira qui est qui est le 
Mauvais»). 

Le premier postulat est en fait contredit par la présence dans le FLgveda, 
e.g., 6, 55, 5, d'un tour où bru (dans le sens de «dire à») se construit avec 
l'accusatif de la personne à laquelle on parle : 



Dhabhar1949, 101-102. 



90 Dhabhar 1949,194-195. 
91 VoirMoLÉ 1963,71,72. 
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mâîûr didhisum abravam svâsur jârâh srnotu nah 
bhrâténdrasya sâkhâ marna. 

«J'ai parlé au (dieu) qui brigue (en mariage sa) mère : que (ce dieu), 
amant de sa sœur, nous écoute, frère d'ïndra, mon ami!» 92 . 

Voir encore 6, 56, 4 : 

yâd adyâ tvâ purustuta brâvâma dasra mantumah 
îât su no mânma sâdhaya. 

«Ce qu'aujourd'hui nous le disons, ô (dieu) loué multiplément, ô 
merveilleux, ô (dieu) doué de conseil, / cette évocation de nous, 
mène la donc droit-au-but» 93 . 

Si Renou 94 pensait expliquer cette particularité syntaxique par l'in- 
fluence de ia construction de vac, Haudry 95 , mentionnant le passage 
gaôique de 45, 2, en a démontré son origine et développement, en relevant 
l'emploi de l'accusatif pour exprimer la personne dont on parle. 

Au regard de la (im-)possibilité théorique d'une construction avec une 
proposition relative à l'accusatif dépendante de mrû, on peut, en vieil- 
avestique, trouver au moins deux autres occurrences : 

a) Y. 45, 8 : [ ... ] casmaini viiâdardsdtn [...] vïdus asà y§m mazdqm 
ahurdm « j'ai vu de mes yeux, d'après Asa, qui est Ahura Mazdâ» 96 ; 

b) Y. 34, Î3 : t§m aduuândm ahurâ y dm moi mraos varjhëus manaqhô 
[...] «tu me dis, ô Ahura, le sentier qui est de Vohu Manah» 97 . 

De plus, il faut se rappeler des annotations rajoutées par Caland 98 sur 
la particularité de l' Avestique par rapport à la «Kongruenz» 99 des pro- 
noms relatifs, où il déclare que, en avestique, le pronom relatif n'était plus 
senti dans sa force originelle, mais c'est le bloc entier qui est placé dans 



92 Renou 1966, ÊVP, XV, 150. Cf. Geldner 1951, II, 158 : «(Von Pûsan), dem Freier 
seiner Mutter, habe ich gesprochen : Der Buhle seiner Schwester soll uns hôren, Indra' s 
Brader, mein Freund». 

93 Renou, ibidem. Cf. Geldner 1951, II, 159 : «Was wir heute zu dir sprechen, du viel- 
gepriesener, ratreicher Meister, diesen Gedanken ftihre uns fein aus!». 

94 Ibidem. 

95 1977, 329 ; 330. 

96 Cf. Kellens - Pirart 1989, 157. 

97 Voir Kellens - Pirart 1989, 128 : «(Enseigne-nous) le sentier dont tu me dis, ô 
Maître, qu'il est celui de la divine Pensée [...]». 

98 1891,21-23. 

99 Voir aussi Reichelt 1909, 370 ; Seiler 1960, 136-137, U3, passim. 
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le cas oblique que le substantif a déterminé à travers la phrase relative 100 . 
Cette explication doit être nuancée à la lumière des considérations 
avancées par Benveniste sur la double fonction originaire du pronom 
relatif, sans parler des remarques ajoutés par Oettinger 101 qui postulait 
la possibilité (en tous cas facultative) de l'attraction du relatif et de son 
attribut si l'antécédent est à l'accusatif ou à l'instrumental, hypothèse sur 
laquelle Kellens - Pirart 102 ont posé des réserves mais sans la réfuter. 

On peut donc faire l'hypothèse que cette possibilité n'est pas absolu- 
ment exclue de la syntaxe indo-iranienne 103 et surtout dans le cas de ra- 
ves tique. 

Toutes ces données semblent alors attester ia possibilité d'une attrac- 
tion du relatif au cas accusatif régi par un verbe qui le gouverne (mrû, 
dars), tandis que ia comparaison avec le védique n'interdit pas la vieille 
interprétation d'un accusatif (y 5m angram) régi par mru. En tous cas, ces 
deux solutions «conservatives» ne s'écartent pas de l'exégèse avestique 
récente et nous permettent de rétablir un passage dont l'interprétation 
serait au contraire très difficile 104 . 

Je propose donc la traduction suivante : 

Y. 45, 1) «Je vais proclamer. Entendez donc! Écoutez donc ça! 
Vous tous qui de près et de loin désirez venir! Prêtez attention à 
(cette vérité, qui est sa) manifestation visible : "Puisse celui qui 
adopte une doctrine mauvaise, le partisan de la Tromperie 
(drdguuâ), prisonnier de sa langue, ne pas détruire la seconde exis- 
tence (daibitïm [...] ahûm) par son mauvais choix (akà varanâ)"». 

2) «Je vais proclamer les deux Mainiiu Primordiaux (mainiiû pau- 
ruiië) de l'existence (arjhâus), dont celui qui est des deux le Plus 



100 Caland 1891, 21-22 : «In der satzverbindung ; relativ + subst., wie sub I behandelt, 
wird das relatifpronomen nicht mehr in seiner ursprûnglichen kraft gufûhlt, sondern die 
ganze masse in denjenigen casus obliquus gesetzt, weichen das durch en relativsatz 
bestimme substantiv hat». 

101 1986, 46. 
i02 1990, 63. 

103 Pour des exemples védiques voir encore Caland 1891, 22. 

104 II faut noter que très récemment Skj/ERVO (sous presse, 197) a proposé l'interprétation 
suivante du Y. 45, 2 : «Thus, I shall proclaim the two inspirations at the beginning of 
this(?) ahu of which two the life-giving one shall tell him whom you know to be(?) the 
Evil one [...}», en donnant comme exemples parallèles pour la syntaxe Y. 28, 10 : at 

' yang asâatcâ vôistâ vaqhduscâ dâOâtxg manarjhô «But those whom you know to be 
according to Order and following the established rules of good thought», et Y. 46, 4 : 
at tâng drsguuâ y§ng asahiiâ vazdrSng pàt «But the one possessed by the Lie will keep 
those whom I know to be the conveyors of Order» [voir Skj^rvo sous presse, 197 n. 
453 et 168]. 
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Bénéfique (spaniia) "ainsi dira comme (est) ie Mauvais" [ou "au 
Mauvais"] : "Ni nos pensées, ni (nos) explications, ni (nos) intelli- 
gences ni non plus (nos) choix (varanâ), ni (nos) mots et non plus 
(nos) actes, ni (nos) consciences, ni (nos) âmes ne concordent"». 

3) «Je vais proclamer la (formule [mqOra-) primordiale (paouruuïm) 
de cette existence (aghâus), que le savant Ahura Mazda m'a dite : 
"D'entre vous ceux qui n'accomplissent pas cette formule (mqdrdm), 
comme je vais la penser et la dire, pour ceux-là, hélas! (cette faute) 
sera le dernier mot de (leur) existence humaine!"». 

Si nous considérons que les deux Mainiiu ont «intelligences, choix, 
paroles, actions, consciences» et surtout «âmes», comme déclaré dans le 
Y. 45, 2, leur personnification me paraît évidente. On peut, certes, débat- 
tre sur le degré de cette personnification dans ces passages anciens, mais 
il est très difficile de nier que la littérature mazdéenne montre à travers 
son développement historique un processus sans cesse progressif de per- 
sonnification, qui arrive à son stade définitif dans l'Avesta récent, ainsi 
que l'atteste le Yt. 19, 44. Il faut aussi souligner le caractère divin du 
Mainiiu Spônista, qui, selon le Y. 30, 5, «est revêtu de pierres très dures». 
De plus l'attribution à Ahura Mazdâ lui-même de ce discours direct en 
19, 15, nous montre comment le concept de choix antagoniste tombe 
aussi sur Ahura Mazdâ, qui dans la littérature avestique récente s'oppose 
directement à Anra Mainiiu et en certains cas à Aka Manah, qui parfois 
est identifié avec l'Antagoniste par excellence. 

On peut alors se rappeler, comme je l'avais déjà proposé (1989, 40), 
deux hymnes védiques dédiés au Manyu personnifié (I£v, 10, 83 et 84 ; 
cf. AV. 4, 32 et 31) 105 , que l'on peut compléter par l'hymne de F AV. 1 1, 
8, dédié à l'entrée du Brahman dans le corps humain. Ce dernier débute, 
comme l'a écrit Renou 106 , «par une affabulation mythique : le mariage de 
Manyu, le "Zèle" ou la "Pensée active" (...) avec l'intention» (àkûti). Ces 
données renforcent toutes dans le cadre indo-iranien la vieille interpréta- 
tion en faveur de la dimension personnifiée du Mainiiu. À la lecture de 
ces implications générales on peut trouver paradoxal que l' avestique 
mainiiu- ait été ravalé à une «force mentale» strictement humaine, à l'in- 
star d'une représentation de la pensée du fidèle qui s'apprête à la con- 
naissance religieuse (Kellens 1990). Selon cette interprétation, le choix 



105 Voir Malamoud 1989, 179-180 = 1994a, 185-186 (l'ordre de l'Atharvaveda étant 
l'inverse de celui du Rgveda, comme noté par Malamoud) ; Whitney - Lanman 
1905, 1, 201-204 ; Renou ÉVP, XV (1966, 172-175). 

106 1956, 266. Cf. aussi Renou 1950, 181-187 ; 1956, 266-168 ; Whitney - Lanman 
1905, II, 647-651. Littérature chez Malamoud 1989, 188 = 1994a, 195. 



même du mainiiu- «mauvais» s'expliquerait comme la conséquence de 
son état mauvais et non plus comme le fruit d'un choix «libre» (Kellens 
1990, 104-106). Cette interprétation me donne quelque perplexité car, en 
humanisant la dimension du mainiiu, on tombe dans le paradoxe d'onto- 
Iogiser et rendre à priori la méchanceté de celui-ci. 11 y a là une contradic- 
tion surtout si nous considérons que le mainiiu-, en tant que «pensée» qui 
choisit, doit avoir une liberté propre, et ce d'autant plus dans le cas de la 
pensée humaine dont rien ne nous autorise dans le contexte avestique à 
postuler une méchanceté à priori. Tandis que si nous conservons l'inter- 
prétation primitive d' «Esprit» ou d' «Esprit-pensée», il y a à la lumière 
de ces considérations, la plus grande cohérence interprétative. Cela ne 
nous fait pas tomber dans la contradiction d'attribuer au personnage 
démoniaque par excellence, Angra Mainiiu, une fonction tout à la fois 
conceptuelle et en même temps humaine. De plus il faut considérer que 
plusieurs fois, dans l'Avesta ancien, le concept de mainiiu-, surtout dans 
l'expression mainiiu- spïnista- (voir, e.g., Y. 36, 3 : âtars vôi mazdâ ahu - 
rahiiâ ahï mainiius vôi ahiiâ spmistô ahi [...] «Tu es certes le feu du 
Maître Mazdâ, tu es certes son état d'esprit très bénéfique [„,]» 107 ; Y. 36, 
l:[...]O0â mainiiu sp5nistâ [...] ; Y. 43, 2 : [...] Bpà [...] spënistâ mainiiu 
[••■] ; E.-3 spdntâ ôfiâ mainiiu [...] dans 43, 6), sans parler de l'attribution 
du superlatif spdntôJama- dans l'Avesta récent (voir aussi mainiiu- 
spdntô.tdma- dans le Y. 1, 1 etc. ou Yt. 1, 12 ,0R : mainiiusca ahmi 
spzntô.omô fondé sur l'exemple de Y. 37, 3 : t§m at âhùriiâ nàmml 
mazdà varâ spdntô.tdmâyazamaidë [,..] «Nous lui faisons consécration en 
adorateurs du Maître [en l'appelant] par son nom de "Mazdâ", de "chéri", 
de "très bénéfique" [ . . . J») 1 » 9 , est évidemment associé à Ahura Mazdâ. En 
d'autres mots, Spanta Mainiiu est une manifestation de la pensée, qui à 
travers son choix, représente aussi la volonté de Mazdâ (sous une forme 
autonome et personnalisée) et non plus l'expression d'une catégorie stric- 
tement liée à la dimension humaine. 

Il faudrait dès lors admettre que, même dans la forme thematisée en 
-yu- de la racine verbale man, à travers *maniiu-, serait indiquée «la pen- 
sée pensante», dans le sens d'une «pensée active» personnalisée, sous la 
forme de deux «Esprits-pensées», par le choix desquels se serait mani- 
festé l'antagonisme entre asa- et dru}-. 

Cela présuppose à mon avis jusqu'à une sorte de dimension spéculative 
dans le milieu gâeique où le manah-, par exemple, en tant que «contenu 
de pensée», présente une dimension objective de l'activité exprimée par 



107 Kellens - Pirart 1988, 135. 

108 Panaino 2002a, 45, 51-52. Voir aussi Panaino sous presse, a. 

109 Kellens - Pirart 1988, 136; 
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le verbe man et pensée par un sujet qui est un mainiiu-. Mais puisque le 
manah- lui-même reste sujet tant à une personnification qu'à une division 
dualiste (ainsi l'opposition entre Vohu Manah 110 «la Bonne Pensée» et 
Aka Manah «la Pensée mauvaise»), il n'y a pas de raisons de douter que 
le mainiiu- ait pu être personnifié en qualité de représentant de la «libre» 
activité de la pensée, qui pouvait être polarisée dans l'opposition asa- 
versus dru]-. Le côté «bénéfique» de cette pensée se manifeste aussi à tra- 
vers la volonté d'Ahura Mazdâ même (qui possède le mainiiu- spmista- 
et qui est à son tour spdtitô.tdma-), mais elle n'est pas limitée à son pou- 
voir divin, parce que le procès d'autodétermination d'un autre mainiiu- 
qui s'impose comme mauvais lui est étrangère et s'explique seulement 
dans le cadre de la liberté du choix et d'un état primordial dans lequel le 
mainiiu- était un pouvoir indéterminé mais sujet à se manifester comme 
volonté bénéfique ou mauvaise. 

À suivre la profonde analyse du terme manyû- en védique donnée par 
Malamoud 111 , une conclusion s'impose : le manyû- est une qualité per- 
manente, plus précisément une faculté essentielle désignant la capacité de 
vouloir et de penser plus que celle de désirer. C'est par leur manyû- que 
Mitra et Varuna séparent 112 , selon le Ç.y. 1, 139, 2a-c, le désordre de l'or- 
dre (y ad dha tyân miirâvarunâv rtad âdhy âdadâîhe ânrtam svéna 
manyûnâ / dâksasya svéna manyûnâ [...] «Depuis, ô Varuna-Mitra, que 
vous avez placé le Désordre hors de l'Ordre, grâce au zèle propre de 
l'Efficace, grâce à (son) zèle propre [...]»)' n . Le Manyu désigne donc 
selon Malamoud 114 , tant la fureur divinisée du guerrier, que la tension 
intentionnelle, avant qu'il n'y ait restriction sémantique de manyû- au sens 
de «passion» ou de «courroux». Le manyû- aurait été une puissance men- 
tale qui coordonnait les pensées, comme le moyeu d'une roue vis-à-vis de 
ses rayons, tandis que le mânas- aurait été l'organe interne et central qui 
fonde l'activité des sens. Cette interprétation n'empêche pas l'existence, 
documentée aussi en vieiî-avestique, d'un mainiiu- humain, mais dans le 
contexte iranien nous trouvons une polarisation de ce concept à travers la 
distinction entre le bon et le mauvais, qu'implique aussi un choix ou une 
volonté achevée par les hommes, tandis que dans le Rgveda le manyû- 
humain est surtout la «pensée mauvaise» 115 . 



150 Cf. Schmïtt 1967, 119-121. 

111 1989, 179-210 - 1994a, 185-201. 

112 Voir Malamoud 1989, 187 n. 52 = 1994a, 194 n. 1. 

1,3 Voir Renou ÉVP, V, 1959, 8; cf. Geldner 1951, ï, 193 : «Als ihr beide, Mitra irad 
Varuna, da vom Rechten das Unrechte wegnahmet mit eurem Eifer, mit dem eurer 
Willenskraft [...]». 

114 1989, 193-194 n. 77 = 1994a, 200 n. 3. 

115 Renou 1939, 202 = 1997, 1, 94. 



Si l'on revient au domaine iranien, notons alors qu'au dessous de la 
dimension du mainiiu-, on ne trouve - dans le système gâSique - 
qu' Ahura Mazdâ. Car il est le seul être capable de mettre en place îa créa- 
tion (verbe da) à travers le ou dans le manah-, ainsi que le montre le Y. 
31, 11, mettant en scène Ahura Mazdâ qui, grâce à son manah- 
{manarjhà, instr.), charpente (v. tas) les «troupeaux» (gaëOascâ), les 
«consciences» (daënâ), les «intelligences» (xratuscâ), etc. 

Y. 31.1 1) hiiaî ne mazdâ paouruuïm gaëÔascâ tasô daënascâ 
6f$â manaqhâ xratuscâ hiiaî astuuantdm dada ustandm 
hiiat siiaoQanâcâ sênghqscâ yaOrâ vardnmg vasa dâiietë 

Y. 31, 12) a&rà vâcdm baraiîï miBahuuacâ va drds.vacâ va 
vïduuâ va duuïduuâ va ahiiâ zsrddâcâ manaqhâcâ 
ânus.haxs ârmaitis mainiiu pgrdsailë yaOrâ maëQâ. 

Y. 31, 11 : «Depuis que tu as charpenté en principe, ô Mazdâ, par 
ta pensée nos troupeaux, nos consciences et nos intelligences, 
chaque fois que tu fondes la vitalité (ou l'animation) corporelle, 
depuis que tu (as charpenté) les actes et les doctrines où (Le. aux- 
quelles) celui qui (les) veut soumettra (ses) choix (vardnmg)». 

Y. 31, 12 : «là, celui qui ment ou celui qui dit la vérité, le savant 
ou l'ignorant, parlent selon leur cœur et leur pensée ; Ârmaiti (la 
Dévotion), qui se tient de près, s'entretient avec le Mainiiu, [...] 
(?)» 116 . 

Dans les actes et les doctrines charpentés par Ahura Mazdâ, les choix 
humains (vardnmg) seront visibles ; aussi dans le jugement divin celui 
qui ment ou celui qui dit la vérité, le savant ou l'ignorant, parleront selon 
leur cœur et leur pensée. C'est-à-dire que toutes formes de déguisement 
humain et de fausse conscience y sont impossibles, tellement la clarté des 
choix importe à Mazdâ. Tout cela serait incompréhensible sans la dimen- 
sion de la liberté comme donnée de départ. Une précision me semble 
nécessaire : j'entends «liberté» dans le sens de condition de l'esprit 
inconditionnée et indéterminée, qui peut être directe dans une direction 
ou l'autre, c'est-à-dire indépendante d'un statut ontologique bon ou mau- 
vais, et sans postuler à priori une conception moderne et occidentale de 
«liberté» qui serait anhistorique pour la période de l'Iran ancien. 

L'articulation de la double dimension créative, mainiiauua- et 
gaëiOiia-, est fondée sur la conception avestique d'une «pensée active», 



1,6 Cf. Kellens - Pirart 1988, 1 15 ; 1991, 67-69. 
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qui, dans son indétermination primordiale, doit prendre conscience de 

l 'existence d'un antagonisme, avant que in actu, in mente; tel antagonisme 
ne peut se résoudre qu'à travers une dialectique levant le conflit entre rai- 
son et ordre de ia vie et, d'un autre côté, folie et désordre de la non-vie. 
Le monde iranien a trouvé, semble-t-il, une sorte de solution originale que 
l'on peut qualifier de para-philosophique ou pré-philosophique pour peu 
qu'on la compare à la tradition grecque de l'âge classique. Les catégories 
de 1' <«tre» et du <4ion-être»y sont exprimées à travers un langage sym- 
bolique et dramatique et non pas sous la forme plus moderne et occiden- 
tale de l'argumentation théorétique. 

Ce dualisme est exclu de la dimension vitale, qui en-soi manifeste (ou 
pour parler comme les philosophes, réifie) l'action créatrice de la Pensée 
Bénéfique (Spsnta Mainiiu) et du Dieu suprême n'agissant que selon osa-, 
Si le mal n'avait été appréhendé que comme conséquence d'une pen- 
sée négative sur le plan ontologique ou encore comme une possibilité 
d'un «avis» ou d'une «intention» humaine 117 , alors le sens primitif de la 
limitation du pouvoir (contre)-créateur d' Angra Mainiiu, s'étendant de la 
seule sphère mentale à l'œuvre d'anéantissement, aurait été perdu. 

À partir d'une ontologie mauvaise il faudrait avoir, donc, une hyle mau- 
vaise, s'essayant à une vie propre et alternative (caractérisée par tout le 
bagage erotique propre aux dualismes absolus et distinguée par une orien- 
tation sexophobique). Au contraire, la dimension abstraite de la contre- 
pensée négative représentée par Angra Mainiiu et Aka Manah est exaltée 
dans la destruction de l'existence et par la propagation de la non-vie, 
actions subordonnées au plan de Spsnta Mainiiu, Vohu Manah et au- 
dessus, Ahura Mazdâ, le seul être vraiment doué de pouvoir créateur. La 
création divine et l'agression d'Angra Mainiiu représentent ainsi le fruit 
dérivé d'une liberté (ou d'une indétermination) primordiale, à savoir la 
pensée in se et per se. Cette dernière manifestation de l'esprit est fonda- 
trice d'une contradiction qui ne peut être résolue qu'à travers la dialec- 
tique de l'antagonisme entre vie et non- vie. 

Ainsi, le dualisme éthique caractérisant l'orientation religieuse de la 
tradition zoroastrienne la plus ancienne se distingue avec éclat de la tra- 
dition postérieure. Celle-ci, dès l'Avesta récent, ainsi le Widëwdâd, mais 
plus encore la littérature pehlevie, oppose frontalement Ohrmazd au 
méchant Ahreman. En effet, dans les GâGâ, si le choix primordial et la 
bataille qui s'ensuit, sont articulées au sein de l'antagonisme entre les 
deux Mainiiu, s'élève néanmoins au dessus d'eux et de toutes les manife- 
stations célestes ou suprahumaines (tant positives quant négatives) une 
• seule divinité, Ahura Mazdâ. Le système de l'Avesta récent semble être 
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intermédiaire entre la religiosité gâGique et les cultes traditionnels car on 
y retrouve nombre d'anciens dieux indo-iraniens dont aucune mention 
n'est explicitée dans la littérature vieil-avestique. De plus, les Daëuua, 
s 'émancipant de leur statut de «faux dieux», ont été démonisés avec, à 
leur tête, Aura Mainiiu , «démon des démons» : daêuuanqm daëuuô dans 
le Vd. 19, 1. Dans ces textes postérieurs la dimension de Spanta Mainiiu 
s'estompe au profit du mauvais jumeau, Angra/Anra Mainiiu (> 
Ahreman), alors élevé au rang de chef des Daëuua et, de facto, promu 
antagoniste direct de Mazdâ, comme le montre le passage bien connu de 
Plutarche où 'QpouâÇrjç s'oppose à ' Apeijiàvvoç {De ïside et Osiride, 
chap. 46) 118 . 



4.4. Création et contre-création 

On sait que le monde indo-iranien ancien n'a pas connu de doctrine où 
la création soit ex nihilo 119 , comme cela est le cas dans le milieu juif et 
chrétien. Cette idée n'a jamais influencé la tradition zoroastrienne, y 
compris dans les périodes tardives. En fait, la cause fondatrice de l'acte 
créateur d'Ahura Mazdâ n'est pas expliquée dans la littérature avestique 
et je crois qu'il serait vain d'essayer d'en percer la raison. On peut sim- 
plement, et en pure hypothèse, supposer que la création d'Ahura Mazdâ 
fut considérée comme l'acte d'ordonnancement d'un état sans forme 
préexistante, dans lequel les principes représentés par asa- et druj- 
représentaient deux catégories abstraites manifestées par la discrimina- 
tion primordiale des deux Mainiiu. Le cadre apparemment extra- 



" 7 Kellens 1990, 105. 



118 Voir Plutarque (Froidefont 1988 : 218-219): kcxI 8okeÎ toûto toÎç atTieio-cotç kcù 

ao<î»(flT<koiç ! voutÇoucu yàp oi uèv 8eoùç elvai Sûo KaOcmep àvratéxvovç, tôv uèv 
àyaOcov, tov Ôè <j>aû?aov Ôriuxoupyôv oi Ôè tov uèv [yàp] àueivova 9eôv, tôv 5 ëaepov 
Ôaiuova iccdo-ûciv, ôonep Zwpoâotpriç ô udyoç, ôv îievTCzictoxiUoiç ë-recn tôv 
TpûHtcôv yeyovévai rcpeo-pwepov ia-ropoOaiv. ofooç oSv èicâXei tov uèv'npouâÇrtv, 
tôv S' ' Apeiuaviov kcù jcpooareiJtcdveTO tôv uèv èoiicévai «jkotv pà/Ucta tâv 
aiaeTiTÔv, xàv 8' ëpjtatav oko-ccû >ccà àyvoiçc, uëoov Ô' ày.$oïv tôv MiGpriv etvar Ôiô 
Kai Mtepnv népoai tôv Meai-mv ôvouâÇoucuv [...]. «Telle est l'opinion des plus 
grands esprits, les uns croyant en l'existence de deux dieux en quelque sorte rivaux, l'un 
artisan du Bien, l'autre artisan du Mal, les autres appelant "dieu" le meilleur des deux, 
et l'autre "démon". C'est le cas, par exemple, du Mage Zoroastre, qui vécut, selon les 
historiens, cinq mille ans avant la Guerre de Troie. Il appelait le premier Hôromazès et 
le second Arimanios. Il ajoutait que, parmi les sensibles, c'est à la lumière que celui-là 
ressemble le plus, et celui-ci aux ténèbres et à l'ignorance, et qu'entre les deux il y a 
Mithra (c'est la raison pour laquelle les Perses appellent Mithra "le Médiateur" [...]». 
Cf. Clemen, 1920 : 48-49 ; Zaehner, 1955 = 1972 : 448-449 ; Schlerath, 1987 : 694. 

119 Gnoli 1963, 164-17.6. 
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mythologique de la littérature vieil-avestique témoigne d'une sorte de 
suspension au sujet du pourquoi de l'origine du monde. On n'y a pas de 
mythes de fondations, aucun accident primordial ; au contraire l'extério- 
rité du mal de la création d'Ahura Mazdâ, sa dimension hors du monde et 
extra-cosmique 120 , lui confère le caractère d'une négativité absolue. 

Dans le Y. 57, 17 il apparaît que «les deux Mainiiu, soit celui Spanta 
(bénéfique), soit celui Anra (mauvais), créèrent les (deux?) créations» 
(mainiiu dâmqn daiSïtdm yasca spdntô mainiiûs yasca agrô) 121 . En outre, 
le premier chapitre du Widêwdâd donne la série de pays créés par Ahura 
Mazdâ parallèlement aux contre-créations d'Arjra Mainiiu (ahe 
paitiiârdm frâhrantat arjrô mainiiûs «Arjra Mainiiu produit le fléau 
{paitiiâra-} de cette [création d'Ahura Mazdâ]») 122 . Mais entre l'opéra- 
tion créatrice d'Ahura Mazdâ et celle d'Arjra Mainiiu (parfois nommé 
duzdâman- «ayant une création mauvaise»), il y a - comme l'a plusieurs 
fois remarqué Gnou (1995) - une grande différence sur les plans sub- 
stantiel et qualitatif : la création vitale, la base fondamentale de la vie et 
de l'existence appartient à Mazdâ, ainsi que les actes d'Arjra Mainiiu, 
ouvrant à toutes sortes de calamités : l'hiver, les sauterelles, le doute, les 
larmes, les êtres mauvais, ou les ennemis des peuples iraniens, créations 
inférieures, à posteriori, dévolues au seul triomphe de la non-vie car leur 
but est la négativité absolue. Ainsi, l'existence d'Ahreman et de ses forces 
a dans le gëtïg une fonction parasitaire sans qu'il n'y ait aucune création 
ahnmanienne véritable : ce que disent les GâGâ où à Mazdâ appartient la 
vie (gaiia-) et à Arjra Mainiiu la «non-vie» (ajiiàiti-). Cette pseudo-créa- 
tion d'Arjra Mainiiu peut être détruite par le mqOra- d'Ahura Mazdâ (Vd. 
19, 9). Voilà qui pose une contradiction apparemment irréductible avec 
les textes pehlevis (Bd.Ir., I, 27) où référence est faite à la fabrication (v. 
kirrënïdan) par le même Ahreman d'un nombre de créatures démoniaques 
charpentées dans «les ténèbres matérielles» (gëtïg târïgih). En fait, ces 
monstres générés dans la «création» gëtïg relèvent plutôt d'une nécessité 
formelle de symétrie où est attribué à Ahreman un acte négatif parallèle à 
celui d'Ohrmazd. Mais la nature implosive de cette création est bien évi- 
dente, car elle a été réalisée à travers une copulation d'Ahreman sur lui- 
même (gëtïg xvmd-dôsagïh)™. La dimension du mal reste donc dans le 



120 Bianchi 1958, 25. 

121 Tr. pehL [...1 mënôgân dâm dâd (*êwbar ta menôgân dâm dâd] kë spênâg mënôg ud 
kê-iz ganâg [...] «[...] les Esprits créèrent la création [dès que les Esprits créèrent la 
création] soit l'Esprit qui est bénéfique soit l'Esprit qui est Mauvais [...]» (voir 
Kreyenbroek 1985, 85-86). 

122 Kreyenbroek 1985, 44-45. 

123 Voir Shajced 1967, 232-233. Il faut remarquer que dans ce cas le mot gëtïg assume un 
sens plus restrictif, qui ne se limite pas à la valeur étymologique de «vital» mais à celui 
postérieur de «physique», avec une acception d'origine secondaire, évident par sa con- 
notation strictement négative. 
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contexte zoroastrien extramundana, puisque la négation radicale de la vie 
se place au dehors du monde et qu'elle ne peut être issue ni du monde 
d'Ohrmazd ni du principe vital du gëtïg. 

Ce n'est vraiment donc pas de chance si, comme déjà mentionné dans 
le Y. 57, 1, l'action produisant les deux créations (dâmqn) par les Esprits 
antagonistes s'opère sur le plan horizontal des deux Mainiiu, dépend donc 
de leur discrimination et ne fait pas intervenir Ahura Mazdâ au niveau 
d'Arjra Mainiiu, se posant face à lui comme un ennemi direct et de même 
dignité. La même orientation est attestée par Yt. 15, 43-44 : 124 

Yt. 15, 43 : vaiius bâ nqma ahmi asâum zaraOustra 
auuat vaiius bâ nqma ahmi yat uua dqma vaiiemi 
yasca daOat spdntô mainiiûs yasca daOat arjrô mainiiûs 
apaiiate nqma ahmi asâum zaraOustra 
auuat apaiiate nqma ahmi yat uua dqma apaiiemi 
yasca daOat spdntô mainiiûs yasca daOat agrô mainiiûs 

«Vraiment je suis "Vayu" ("le Vent") par ie nom, ô ZaraGustra, 
partisan d'Asa ; 

pour cette raison "Vayu" de nom je suis vraiment, parce que je 
souffle 125 (à travers?) les deux créations, 
(celle) que Spanta Mainiiu fit 126 et (celle) que Arjra Mainiiu fit. 
Je suis "Celui qui dispose" de nom, ô ZaraGustra, partisan d'Asa; 
pour cette raison je suis "Celui qui dispose" de nom, parce que j'at- 
teins les deux créations, 
(celle) que Spanta Mainiiu fit et (celle) qu 'Arjra Mainiiu fit». 

Yt. 15, 44 : vanôyïspa nqma ahmi asâum zaraOustra 

auuat vanô.vïspâ nqma ahmi yat uua dqma vanâmi 

yasca daOat spdntô mainiiûs yasca daOat arjrô mainiiûs [...]. 

«Je suis de nom "Omnivainqueur", ô ZaraGustra, partisan d'Asa, 
par cette raison "Omnivainqueur" de nom je suis, parce que je tri- 
omphe des deux créations, (celle) que Spanta Mainiiu fit et (celle) 
qu 'Arjra Mainiiu fit [...]». 

Yt. 15, 44 : vanô.vïspâ nqma ahmi asâum zaraOustra 

auuat vanô.vïspâ nqma ahmi yat uua dqma vanâmi 

yasca daOat spdntô mainiiûs yasca daOat arjrô mainiiûs [...]. 



124 Cf. Darmesteter 1892, 588-90 ; Wolff 1910, 272-73 ; Lommel 1927, 152-153 ■ 
Wikander 1941, 7-9. Littérature dans Schlerath 1968, II, 177-178. Voir aussi 
Panaïno 2002a, 73, 75-76. 

125 Voir Kellens 1984, 89 n. 4 ; 138 n. 8. 

126 Cf. Y. 57, 17; Yt. 13,76. 
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«Je suis de nom "Omnivainqueur", ô ZaraOustra, partisan d' Asa, 
par cette raison "Omnivainqueur" de nom je suis, parce que je tri- 
omphe des deux créations, "(celle) que Spanta Mainiiu fit et (celle) 
qu'Arjra Mainiiu fit [...]». 

Par cohérence avec ce principe, ce procès duquel dérive dans la cos- 
mologie sassanide la contre-création démoniaque, en particulier la parade 
des hordes de démons charpentés par Ahreman, n'a pas lieu dans la 
dimension positive de l'état gétïg, mais à l'état mënôg, à travers une 
forme gétïg obscure, non de ce monde. L'armée des démons a la suite 
d' Ahreman pénètre en effet dans la création d'Ohrmazd pour la détruire, 
mais cette pénétration vient de l'extérieur de la calotte cosmique en la 
perçant du côté septentrional 127 . La description de cette attaque, pas 
banale, témoigne d'une continuité dans les adaptations les plus drama- 
tiques et mythologiques de la bataille cosmique entre Ohrmazd et 
Ahreman, de la non-appartenance du principe du mal et de la druj- a la 
création fondée sur l'ordre cosmique. Ainsi, nonobstant ces différences, 
le monde zoroastrien de l'époque sassanide a conservé, je crois l'avoir 
démontré, un grand nombre de ses racines les plus anciennes. 



127 Panaino 1998, 71 avec littérature. 
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Pour conclure ces quatre leçons, permettez-moi de m'exprimer sur les 
points ici acquis. Notre approche a permis de dégager dès la littérature 
vieil-avestique une très grande importance accordée à la parole divine 
d'Ahura Mazdâ telle qu'elle fut transmise à ZaraGustra. Cette importance 
s'exprime en pleine concomitance tant sur le plan doctrinal que rituel afin 
de mieux mettre en relief le rôle central qu'occupent en cette religion 
parole et pensée. Le centre du yasna-, à savoir la récitation du corpus 
vieil-avestique, est fondé en effet sur une liturgie de la parole, où les 
gestes sont réduits au minimum ou à rien et le sacrifice est intériorisé 
dans un élan extatique voire initiatique. Ce cadre spéculatif est confirmé 
par certains passages dans lesquels le prêtre, le chantre (mais peut-être 
aussi le sacrifiant), se donne lui-même (en tous cas son uruuan- et sa 
frauuasi- mais aussi son ustana- «vitalité» dans le Y. 33, 14) à Ahura 
Mazdâ, en confirmant la dimension intériorisée du sacrifice de la parole, 
et à la parole. 

Cette dimension rituelle est spéculative, initiatique et méditative. 
Spéculative, parce qu'elle donne une connaissance (apparemment) 
directe du monde divin. Initiatique parce que, comme on peut l'imaginer, 
en pratiquant ce rituel, les prêtres trouvaient des états de conscience tran- 
scendés par le sacrifice lui-même, surtout à l'égard du milieu, défendu à 
la communauté laïque, du yasna- (ce qu'il est encore aujourd'hui). 
Méditative, parce que l'existence d'une liturgie de la parole nous démon- 
tre que le rituel, instrument de la rencontre des dieux et des hommes, 
imposait la réflexion attentive et extatique du MaGra d'Ahura Mazdâ. 

L'architecture dégagée ici de le tradition mazdéenne partage nombre 
de ses aspects significatifs avec le monde indien, mais son cadre doctri- 
nal s'est autrement développé à travers l'opposition entre asa- et dru}, 
puis entre la vie et la mort ou la non- vie, ce qui marqua l'antagonisme 
entre la création d'Ahura Mazdâ et la bonne discrimination de Spsnta 
Mainiiu contre l'activité négative et mortifère d'Angra Mainiiu et des 
Daëuua. Cette opposition n'est pas seulement rituelle, parce que le rituel, 
surtout dans sa dimension liturgique, reste l'expression d'un primat 
accordé à la pensée religieuse, mais elle est plutôt éthique et morale, en 
ce sens que le bon agencement, asa-, n'est pas seulement à mon avis une 
règle énoncée en vue d'obtenir un bon résultat du yasna-, une technique 
rituelle, mais aussi et surtout un principe cosmologique omniprésent qui 
fonde la réalité. Ce principe est la clef de l'existence humaine en déter- 
minant par conséquent les règles de la vie, l'éthique et la morale, con- 
cepts dont nous ne pouvons pas faire une distinction précise dans le 
milieu du monde vieil-iranien. 
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